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مقدمة 1[ ا 
مدخل مورك :21 روه ووس و لمج سول مر لا ود ل 1 ا ل ل ملسن لخواا ةا ل ا ةا 
القاعدة الإلهية الدستورية ا اا اا 001 
القرآن ليس دستوراً ا 0000 
دستور الجبل كما حدده الخاتم الموقر 1 0 1000 
القرآن كتاب مهيمن 0 |[ [ |[ اا 
خلاصات ونتائج او نمه تيمت مس في لملويمع الا لمق سمدم العامة ادا ب د ف جو 711717 
الشكل الدستوري للأمة المسلمة بين حدين تخ قاط الات ا خسم وام أ 
الفصل الأول : مقومات الحرية سوط ارو ةماعو ررم امف د طق كبو وار أو لمأو عا ليو ب 
الحرية في الإسلام ثمرة لوعي الإنسان ولإطلاق عقله كونياً اخ و و ل 
مادة الحرية الأولى في الإسلام خط ل ا ا 21 
الحرية الإسلامية والشبيه الأوروبي 0 1 1000 
الخرية الإسلامية حرية روحية اوج اي الع اننا عاط لواو عطق اانا 44 فلوو لاد ع 810 2 


حرية الإسلام والرأي المخالف لو ال الا و قاد ا اوم مق ووو لقا و م 4 5 
حد ود الرأي المخالف في اللإسلام 
الحرية الروحية والرابطة العائلية 
الفصل الثاني : التكوين الطبقي وعلاقته بالحرية و[شكالية التنظيمات الإسلامية ... 04 
الإرادة الإنسانية تعلو على المشيئة الطبيعية مجن ونمو 0 ا وا را ع ل 1 


حرية الإنسان في الإسلام 


تشريعات التفكيك الطبقي في القرا” 0 
الخزقة الإتلاف لط للف 5 
الإسلام ومشكلة القاعدة الاجتماعية ا ا 
لا تنظيمات سياسية ياأسم الإسلام ا 00 
الأمة المختارة مهمتها محددة >2 100777779890889 
الانسان الحر محور التغيير ا 00 
الحرية أساس الفرز السياسي ا ا 000 
الفصل الثالث : القطيعة المعرفية مع الإيديولوجيا ا 10 
القرآن ما بين الماضى والحاضر ان مامد فالتا لاوط ما ومسا ماي م وا ك1 
لخ المع برل اوه م م مق ا اع ا ل و ا 0 
الفصل الرابع : العبودية لله ااا 11 1 1 1 ا 0 
شعور الانتماء بالعبودية لله لخنكان لافطا وام خا 1 
نقائص السلوك الاجتماعي والأخلاقي و اا ا ا ا 1 


لا نبالغ حين نقول إن موضوع الحرية في الوقت الحالي هو من أكثر المواضيع 
إغراء للبحث. والتغيّرات الكبيرة والمتسارعة التي نعيشها حاليا تفرض الكثير من 
الأسئلة حول تصور الحرية في الإسلام. وناهيك عن مناقشة الموضوع من الناحية 
الفكرية أو الأكاديمية» فإن تصاعد ظاهرة التطرف الإسلاميء والتي تُوّجت بتنظيم 
«القاعدة» ودخول العالم في حلف لمحاربة الإرهاب؛ يضع العالم جميعاً والمسلمين 
بشكل خاص أمام مواجهة ثقافية» وخصوصاً في مسألة الحريات. كما أننا في الواقع » 
كدول عربية وإسلامية» نُعتبر من أكثر الدول التي تعاني من مشكلة في الحريات على 
جميع المستويات. ورغم تحميل أنظمة الحكم مسؤولية ما وصلنا إليه من تضييق في مجال 
الحريات» فإن تيارات عريضة من المثقفين العلمانيين والليبراليين والمستشرقين وبعض 
الإسلاميين الحداثيين تحمل ثقافتنا الدينية مسؤ ولية كبيرة» وظاهرة التطرف إحدى نتائج 
العناصر الثقافية الإقصائية الموجودة في موروثئناء وإيديولوجيتها تستئد عليها. 

ومهما حاولنا إبراز الوجه المتسامح الديني» فإن الجماعات التي توسّم بالتطرف 
هي وجه من وجوه تأويل النص الديني» فكيف نتمكن من استبعاد هذا التأويل المتطرف 
في ظل الاتساق بين الخلفية الثقافية لهذه الجماعات وثقافتنا الدينية يشكل عام؟ حتى 
ما يسمى «الإسلام المتسامح» أو «المعتدل» يعاني من إشكالات حقيقية في موضوع 


حرية الإنسان في الإسلام 
0 000 3 . . «إعلان القاهرة لحقوق 
الحرية. وكنموذج على ذلك» نقرا في البندين الأخيرين من 


2 1 : (و:ظمة المه تمر الإسلامى»» وبعد سرد 
الانسان الإسلامى» الذي تبنّاه وزراء خارجية ١منظمة‏ المؤتمر : 


جملة من الحقوق: 2 

نا ن مقكّدة بأ الشريعة 

المادة 4؟: كل الحقوق والريات المقررة في هذ! اللإعلان كيك ل 
الإسلامية. 


المادة ©7: الشريعة الإسلامية هي المرجع الوحيد لتفسير أو توضيح أي مادة من 
مواد هذه الوثيقة. 

هذان البندان يُغْيّبانَ تنوع تأويلات الشريعة وتعددهاء أو هما يحيلات إلى هذا 
التنوع الذي يستوعب حتى الطرح الأصولي المتطرف» ما يضع كل الحقوق والحريات 

و 

تحت مظلة تأويلية متعددة وفوضى مفاهيمية ممُعطلة لها. 

والسؤال هناء كيف سيكون وضع الحرية في إطار مرجعية الشريعة الإسلامية؟ 
فنحن لدينا إشكالات متعددة كمسألة الردة وحق التعبير والحرية الفكرية» وكذلك 
هناك التباس تاريخي وثقافي عندما نضع مسألة الحرية في سياق علاقة الله بالوجود 
وإدارته لهء وإرادته ومشيئته في مواجهة إراداتناء وكذلك مسألة الحرية فى ظل تطبِية 
قوانين الشريعة التي لا يحق للمسلم أن يتجاوزهاء وليس له الحق في وضع تشريعات 
مخايرة لها.. ولسنا بعيدين عنااخصل نمع فرج فودة ونصر حامد أبو زيد؛ فالقول بردّة 
الأول نطق به أحد أبرز رجال الدين المحسوبين على التيار المخسيتامح رحو الخد 


محمد الغزاليء إذ قال: "من يجهر بالمطالبة بعدم تطبيق شرع الله يكن كافراً ومرتداً 
عن الإسلام وينبغي أن يُقتل. وإن من يقتله يكن مفتئتاً على | لسلطة». مع عدم تحديده 


لعقوبة أو تحريم الافتئات على السلطة. 
عكر الضيع العرالي امام سكليه بطييق “التعر اده ار او ا 
باخام وت جع امامو فتيارات الإسلام السياسي تشترك مع جتميع 


1 


مقدمة 


مستويات الخطاب الإسلامي الصادرة عن الإسلام الرسمي أو الإسلام الشعبي في أن 
المعايير والأحكام الإسلامية تعلو على القوانين الوضعية وتتفوق عليها. 

لا يوجد مفتي أو شيخ أو خطيب أو داعية يعارض القول بوجوب تطبيق الشريعة 
ويعلوّهاء ورغم انتقاد الكثير من هؤلاء للتيارات الأصولية أو الحركات الإسلامية 
السياسية» «فإنهم لا يجرؤون على التباين مع هذا الفهم للشريعة الذي هو أساس 
خطاب كل الحركات الإسلامية وأرضية كل ما ترفعه من مطالب حيثما يوجد مسلمون» 
من شرق آسيا إلى المحيط الأطلسي. والواقع أن كل الفقهاء وكل من يقومون بوظائف 
الإفتاء لا يملكون الحرأة ولا القدرة على إعادة النظر في المنظومة الأرئوذكسية - الفقهية 
والعقائدية - التي يعتبرون أنفسهم حراساً لها. كما أن مجموع السلطات الدينية المعبأة 
لخدمة الأنظمة القائمة في البلاد الإسلامية ع على التأكيد» أسوة بالإسلاميين» على 
وجود تشريع إلهيّ المصدر والجوهرء وعلى وجوب اعتماده كأساسء رئيس أو وحيد» 
لكل تشريع . ويشمل هذا الإجماع كل من لهم دور تشريعي» فضلاً عمن يشغلون خططاً 
دينية ويطمحون إلى أن يكون لهم شيء من النفوذ الديني في أغلب البلدان الإسلامية». 

إذاء لا فرق بين الوسطيين والمتسامحين وبين جموع الحركات الإسلامية المتطرفة 
وغير المتطرفة حول ضرورة تطبيق الشريعة وقوانينهاء ولكن لكل طريقته. وهذا الاعتبار 
يضع مسألة الحريات تحت سيف هذه القوانين التي لا يمكن حسم الجدل حول تأويلها. 

إن تأسيس مفهوم الحرية على خلفية دينية يختلف عن تأسيسه على خلفية وضعية» 
فالأولى لا تستمد شرعية هذه الحرية من المعرفة والخبرة والتجربة الإنسانية وسيرورة 
تطورهاء وإنما تعتبرها حقاً تمنوحاً من سلطة علياء ولهذه السلطة الحق في تكييف هذه 
الحريات وفق قواعدها الإيديولوجية التي يتحكم في تفسيرها رجال الدين. وهذه 
الطريقة في تقرير مسألة الحرية تتسم بالضبابية وعدم الوضوح في ظل تعدد التأويلات 
للنصء وتوسيع دائرة المقدس التي حصلت خلال التاريخ» وتنوع المذاهب والطوائف. 


1١١ 


حرية الإنسان في الإسلام 
ين ابراه والتزعانت الفاسفة الغريه 


شاكل متعددة» ينضوي أبرزها تحت 
البراغماتية والنظام الدولي الجديد تضعةا "مم إقعن قليلاٌ لا أن نكون حالمين, 

قعيان - 
العلاقة بين القدرة والخرية. وهنا نريد أن تكون ى 

أن غعلك شروط تحقيقها والقدرة 
ونسأل أنفسنا: هل يمكن أن تنحقق الحرية من دوت 

الحقيقية دون أن يمتلك القدرة 
على ذلك؟ أي» كيف يمكن للإنسان أن ينال حريته من 1 

ك؟ ولا أعنى هنا بالقد : والقوة الناحية العسكرية فقط »يل النواحى 
0 1 اح لا 
العلمية والاقتصادية والسياسية والعسكرية أيضا. . فمن هو عالة على الا خرين باتطيع 
00 

غم المواثيق والمعاهدات الدولية» لا تزال مسألة الحريات في أزمة كبيرة» والدول 
الكرى تسنئل موضوع عرد اا ل ام ا وتعمل على 


من جهة أخرىء فإن مسألة الحريات ‏ 


مناحث التزن وفوف الإتجان والدجوةر إلة: 
فبعد هجمات أيلول / سبتمبر» أصبح القانون الدولي الجديد (الذي لم يأخحذ 
شكله القانوني الواضح بعد) يتيح للولايات المتحدة» باسم الدفاع عن النفس و محقيق 
العدالة والحرية والديموقراطية. أن تشن الحروب وتتدخل وتفرض شروطها من أجل 
أهداف أخرى تتعلق بمصا حها الاستراتيجية. بمعنى آخرء هذا الإطار القانوني الدولي 
لا يزال غير كاف بالنسبة للولايات المتحدة ويعيق تحركاتهاء ولا بد بالتالي من صياغة 
جديدة لهذا القانون توّطّف فيها مسألة الحرية والديموقراطية لتحقيق هذا الغرض» 
وهذا ما يجعل مسألة الحرية كمعبّر عن إرادة الإنسان في مأزق أمام الإرادات المهيمنة 
والمسيطرة ذات النزعة النفعية. 


القدرة ال تمتلكها الإرادات ند لاا ممه 0 
والقدرة التي :رادات المهيمنة لا تؤثر فقط على الدول الضعيفة» 


فالشركات العابرة للقارات والمؤ سسا | 
كد وااو نيدات الالتضيادة الكبرى تتحكم حتى بخيارات 


شعوب هذه الدول القوية وتحرف السياسات | 
0 لحكومية فيها لخدمة مصاحها على 
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مقدمة 


في هذا الكتاب» يحاول حاج حمد أن يشق طريقاً آخر لمسألة الحرية بطريقته 
المعهودة التي تستند على الجمع بين القراءتين» قراءة بالقلم» وهي قراءة الواقم 
الموسرط والامعالذاك اضرف درن لاا ا : في المنظومة الغربية أو في المنظومة 
الدينية التقليدية» وقراءة باسم الله ينطلق فيها من القرآن المهيمن والحاكم على جميع 
الشروح والتفسيرات ومصادر التشريع الأخرى. وعلى الرغم من تأسيسه لمفهوم 
الحرية من منطلق دينيء فهو يحيل ذلك إلى تكوين الإنسان» ولكن ليس تكوينه المادي 
فقطء. وهنا يأنتي دور القرآن الذي يث يشير إلى بعد رابع في تكوين الإنسان» وهو البعد 
الروحيء والحرية في الإسلام برأيه «مقيدة إلى أخلاق الروح» لا إلى امتدادات الجسد 
الحسي بالمتفعة الليبرالية. ففي الإسلام يلتزم الإنسان بحرية «البعد الرابع » في تكوين 
الإنسان نفسه. فاليعد الأول هو البدن» وشبيهه الجمادء والبعد الثاني هو النبيات» وفيه 
التطور من الجماد إلى الحواسء والبعد الثالث هو البهيمة والأنعام» وفيه التطور من 
الحواس إلى التفس. أما البعد الرابع » فهو الروح . فالروح سلطة فوق التفس والحواس 
والبدن» هي ناه للنفس التي تحرك فيها الحواس دوافع المنفعة واللذة الفردية فتقيدها 
إلى منظور آخر في التعامل. 

ويدعو حاج حمد إلى قطيعة معرفية مع التصورات الإيديولوجية المرتبطة 
بمعطيات واقع «زمكاني» مخالف لمعطيات واقعنا: «يعكننا أن نقول بشكل واضح إن 
العلاقات الاجتماعية» المتأتية بدورها من التحكم بكيفية ما في عائد الإنتاج» هي التي 
صاغت المفاهيم الايد يولوجية التاريخية لمعنى الحرية في السابق» فسّحب مفهو م الحرية 
بين السيد والعبد على العلاقة لله - سبحانه تنزَّه وتقدّّس - وبين «عبيده» من البشر في 
الأرض. وانسحب المفهوم الإيديولوجي نفسه على «الملك - الله» و«البشر - العبيد». 
نتيجة لهذه الإحاطة المفهومية الإيديولوجية التاريخية» لم يستطع المفسرون أن يقفزوا 
بما هو خار ج معطيات واقعهم الفكري لتصور العلاقة بين «الله - الملك» و«البشر - 
العبيد»ء فأخذوا المفهوم نفسه وطبّقَوه في قراءتهم لنصوص القرآن. وبا أن هذه 
القراءة الماضوية التي أصبحت تفسيراً قد ارتبطت بنوع من القدسية التي أضفيت على 


1 


حرية الإنسان في الإسلام 


' على المراحل اليد يولوجية الملقدمة كي باريد 


2 
ذات المفسرين فمهد امي كبديل عن تلك القاهيم؛ ومن هنا تتميز حدة المعركة 
البشرية أن تحل مفاهيمها هي نى وبين أتصار التجديد 0 دائى 
الماضويين الذين تُطلَق عليهم تسمية: «الساعيو 
2 8 اإلى هذه المسائل» . 


00 0 0 كما يحددها حاج حمد تتمثل في إدراك 
وشروط حرية الإنسان في الإسلام كما + 
الإنسان لمقومات وعيه (السمع والبصر والفؤاد)» فلا يقوم بتعطيلها ويتبع ما ليس له 
به علم؛ فالإنسان مسؤول عن مواقفه. وعندما ليقف ما ليس له به علم» فإنه يستخف 
يمقومات وعيه ويبطل الركيزة الأساسية لجوهر الحرية. والإنسان الجاهل الذي عطل 
مدي ونضترة اده لمكن اماركر و حراء هالفدم عو فرغل اطرية الأول ؛ 

إن الفرق بين الإنسان وغيره من المخلوقات هو أنه يمتلك حرية الإرادة» وعندما 
استخلف الله الإنسان» ربط ذلك بالعلم وليس بالتنزيه والتقديس والعبودية» وهي 
أولى المسائل التي تميّز بين الإنسان الخليفة في الأرض وغيره . وهذا ما يبيّنه الله لنا عندما 
نقل آدم من كائن وحشي إلى إنسان خليفة . 

«وَِذْ قَالَ رَبْكَ للملائكة م ني باعل في الْأَرْض حَلِيقةَ كَاُوا أتجْعَلُ فيهَا مَنْ يُفْسِدُ نا 
وَيَسْفِكُ الدَمَاء وَنَحْنُ تس ند وَُقدْسُ لَكَ كَالَ إن أَعلمُ ا لا تَعلقُوت نَ * وَعَلَّم آدَمَ 
الأشتاة كلام حرَْهُمْ على الملائكة َال أنُوني أسشْماءِ ا درن 2 
ا ا سيمع قَالَ 

ل الم اقل 


أَنْبأمُمْ بأَسْمَائِهِمْ كَالَ َ 5 0 ا 
يتاوخ قل أن أ تح ني أ يب الشعاوات وار وأعام ماوع 
كت تَكتُمُونَ »* (البقرة: 7 0 
المللائكة كانوا . من الى حير: المقد 
لم د مان دو وإتاا 
الأكباء كلّهًا» . 


1 3 


سين العابدين الطائعين لله طاعة مطلقة» ولكن 
بدأ الرئيس للا سلاف هو العلم: 9وَعَلَّم آم 
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مقدمة 


من خلال ربط حاج حمد الحرية بنفخة الروح بإطلاق الوعي الإنساني كونياء 
يتحدد العمود الفقري لمسألة الحرية في الإسلام عنده. وهذه الحرية غير مقيدة لأي 
ضوابط تعيق استخدام الإنسان لمقومات وعيهء وإغا هي مقيدة من النواحي الأخلاقية 
التي تمثل مساحة مشتركة كبيرة بين مختلف الأديان والفلسفات بما فيها الوضعية. وحتى 
تستوي هذه الحرية على سوقهاء يجب أن يحتوي الطرح الديني على تشريعات تفتت 
الطبقية فتمنع تركز القوة والمال بيد طبقة معينة تستلب حرية الإنسان» وهذا ما يسميه 
حاج حمد «الإبطال الموضوعي». 
ندرك تماماً أن حرية الإنسان المركّبة في المنظور الغربي على تكوين الإنسان 
المادي» وحريته المزعومة في الموروث الديني المركّبة على اشتراطات إيديولوجية بمنطق 
المقايضة التجارية ما بين الدنيا والآخرة» كلاهما لا ينسجمان مع تكوين الإنسان. أما 
حرية الإنسان التي ينشدها حاج حمدء فهي مركّبة على تكوين الإنسان بأبعاده الكونية 
وامتداداته الغيبية. وللحرية جوانب مختلفة وقيود مفروضة عليها من خلال وسائل 
الضبط الاجتماعيء فهناك الكثير من الإكراهات الثقافية والاجتماعية التي لا يعيها 
الإنسان بشكل جيد؛ وتعمل من خلال الشعور الجمعي الذي تكتسبه بفعل العوامل 
الثقافية والتنشئة والأعراف والتقاليد. فمن حيث المبدأء لا نختلف على أن الحرية هي 
مفهوم فطري بالأساسء, لكن هذا المفهوم يكتسب بفعل التنشئة والثقافة والعلاقات 
التي تربطه مع الأخرين محددات موضوعية يعمل الكثير منها على تقنينه وتقييده» وهذا 
من طبيعة اجتماع الإنسان ومسألة بديهية» لكن المشكلة في ما يجب أن تكون عليه 
حد ود هذه الضوابط الاجتماعية وما لا ينبغي عليها أن تتجاوزه . لذلك ليست المشكلة 
في الاعتراف بأن الإنسان كائن حر وأنه مفهوم فطريء لأن جميع الشرائع والقوانين 
والأعراف والثقافات تعمل على رسم حد ود هذه الحرية» وما بين مفهوم الحرية كأصل 
تكويني وحدوده البيولوجية والطبيعية والروحية وبين الحدود المكتسبة التي يرسمها 
الإنسان نفسه تكون حرية الإنسان الواقعية. والبعد الرابع الذي يشير إليه حاج حمد 


ويعتبره من الأصل التكويني للإنسانء بُعدٌ نسبي ومتعلق بما نرسمه نحن ثقافيا؛ فنحن 
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حرية الإنسان في اللإسلام 
: علاثة الأخرى التى ذ 

الستطيم” أن ليتوه زاك تعر دن عتدوة ختريقه - أيجاده 11د خرى التي كرها حاج 
. بما أن هذا البعد الروحي له سلطان على 


حمد - أما البعد الرابع فلا يمكن ضبطه إلا ثقافيا 
ع 0 دا أ دوان ق فان متاقسصشة مه 5 
الأبعاد الثلاثة الأخرى. ولأن الدين أحد أهم ركائزنا الثقافية» فإ كسه ممهو م الخرية 


فى عند! الإطار له أأهمية كبيرة يبثنها السؤاك التالي: ما هي حد ود السلطة والإكراهات 
التي يفرضها الدين على الأبعاد الثلاثة الأخرى؟ 
الكتاب غني بالأفكار الجديدة ويطرح وجهة نظر متميزة ومثيرة عهدناها في 
كتب جوع سي أبو القاسم حاج حمد. وهذا الكتاب الخامس من كتب المؤلف 
نضعه بين يدي القارئ وفاءً منا والتزاماً بنشر مؤلفات هذا المفكر الكبير» سائلين المولى 
عز وجل أن يجعله في ميزان حسناته. كما أتوجه بالشكر للأستاذ أحمد صابر والأخ 
زين العابدين ولكل من ساهم ويساهم في إخراج هذه الأعمال إلى النور. والله ولى 
التوفيق. 
معحمد العاني 
أبو ظبي */ 701١/5١‏ 


ك1 


مدخل 


منذ عروج الرسول الخاتم الموقر قبل أربعة عشر قرناًء عايشت نصوص القرآن 
المجيد أوضاعاً اجتماعية مختلفة» فامتزجت - في معانيها - بأشكالها المختلفة طبقاً 
لنوعية الحضارات التي استمدت قيّمها - كلا أو بعضاً - من القرآن الكريم. وقد صدرت 
كتابات عديدة عن موضوع الحرية في الإسلامء إما بتأثير أفكار المقاربة التجديدية التي 
اتجهت إلى محايثة «حرية الإسلام بالحرية الديموقراطية الليبرالية الأوروبية الغربية 
الصناعية»» وإما بتأثير نزعة «الدفاع ضد اللهو» الليبرالية التي انتهت إلى تجريد المجتمع 
من حرية التشريع وتنسيب مبدأ «الحاكمية) لله عبر فئة تتمثل هذه الحاكمية في تشريعات 
القرآن؛ وتأخذ بالشورى في حد ود الجماعة. وقيل في هذا الصدد إن القرآن هو دستور 
الإسلام». 

ونشأ الخصام ما بين فريق التجديد المقارب على المحايثة الليبرالية» وفريق 
الاعتصام بهذه الحاكمية الإلهية ودستورية الكتاب» وإن كان في داخل الفريقين من 
يحاول إيجاد جسور للتفاهم لكنها سرعان ما تنقطع وتنهار حين يبدأ فريق الحاكمية 
باتخاذ مواقف تنم عن تعارض لا رجعة عنه مع أبسط مقاربات الحرية الليبرالية» 
وبالذات في ما يختص بالفهم التجديدي للقرآن» ومحاولة إبداء آراء جديدة لا تكون 
مسنودة بإجماع فقهاء الماضيء أو حين يتعرض الناس لمشكلات تطبيق الإسلام في 


1 


حرية الانسان في الإسلام 

1 2 قو اين 0 
يي براك التطبيق في ما مضى فل اعتمد على منظور 
5 الجغرافي السياسي للعالمء كما اعتمر 
المواطنة. 


5 5 « 1 كب ديئياً وقو 
معجتمع تعددي التركيب | ايه 
الوا ل 00 ار ريدي اللفادانن 
على مفهوم «(المسلم» و«الذمُي» من ناحية نوري 0 
ل إلآن» فالقبيلة التي كانت تعني «الوحر, 
إن مشكلات جذرية عديده شار 
7 5 2 3 يأ» لم تعد هي الهيكل السياسي للمجتمعات 
السياسية» التي تمنح الزعماء اتفويضا دستوره تكوينها أطر لقبيلة 
5 ب -ال لظ ف اكوا تبتدئ من القسلَ 
الشركة صناف] والتيه ات شبه الحديثة التي تختلط في 0 ع 
0 0 000 2 1 لبقية و نقابية لعاقة 
وتنتهى إلى النقابة والطبقة والحزب . فهذه القوى الا عية و ْ لمختلفة 
١ 4 0 -‏ 5 0 غة. أز 6 
التركيب لم تعد تمثل مفهوم ”دار السلام» بحكم ما بينها من صر ث 0 إضافة 
إلى ما يطرأ من صراعات إقليمية كانت تحسم في الماضي بشكل قانون خفيّ تتسرب 
بموجبه الأقلية إلى مراكز الدولة الحساسة.» بداية من الجيشء حتى تنتهي لوضع الخليفة 
الذي يكون صوّرياً في قبضتهاء ويتراكم في هذا الكم الهائل من المتناقضات منازعات 
التعددية الدينية. 
أما البرمان نفسه» والذي تنبني فكرته على مفهوم صراع الأغلبية ضد الأقلية» فهو 
نقيض آخر لأسلوب الودارة الإسلامية الذي يُفترض أن يقو م مبدثياً على وحدة الجماعة 
وإجماع الأمة. لا على صراع تكتلاتها في ما بينها: فمهمة الإسلام «نفى الصراعات)"' 
لا «تقنين الصراعات» كما هو الخال عليه في التجربة البرلمانية ذات الأساس الصراعي 
الطيعئ: 
مشكلة التيارات تية أنه ٠‏ 
35 عار 7 اللاهوتية انها تحاول إيجاد ممخار ج توفيقية أهم ما فيها ان 
7 ن ١‏ لسلطة و يل اغلسة 35 . 2 0 
7 يي بيه ميمه ؛ “م تحاول هي أن تكون التتجسيد لهذه الأغلبية: 





3 1 يرى المؤلف أن الحضارة الأرر ورج‎ )١( 
5 أ دروبية في مجملها تشكلت د القنة اك‎ 
تخلت خاي الرتيق وا أ ل ل 0 الثنائية المبنية على الصراع. ففكرة الصرام‎ 
والانتماءات الإيديولوجية والعرقية. . ., فالدعوقراطية ما ت فكرة الصراع إلى التجمعات السياسية والحزيية‎ 
هي إلا آلية من آكيات تنظ الصراع الذي عانت عنه‎ ِ 2 


أوروباء وقد مكنت هذ الأنخيرة يعد الحرب العالرة الود > 8 
لفكرة صدام الحضارات. التي قال بها صامويل 9 ل سير الصراع إلى خار جهاء والآن هناك من يرد 
و بر حوارها. 


مداخل 


ثم تجسد الحاكمية لله بعد تجريد المجتمع منها. وقد كان يمكن لمثل هذه التيارات - لو 
وصلت إلى السلطة عبر استخدام الانقلاب أو وسيلة مشابهة - ألا تضطر لإبداء أي 
نوع من التعايش أو تبرير الصيغ البرلمانية نفسها إلا في حد ود الشورى الإجرائية لتمرير 
القرارات. فالأدب السياسي المعاصر للحركات الدينية السياسية كلها يخلو من طرح 
«البديل الدستوري»» إنها المحاورة الإجرائية لاتخاذ القرار» والشورى قائمة حتى 
في إطار اللجنة المركزية للحزب الشيوعي السوفياتي» ولا يقول أحد بأنهم يطبقون 
الإسلام» كما أن الشورى قائمة حتى بين رجال العصابات. 

إن النظام الدستوري يعني «كيفية تمغيل» المجتمع كله في سلطة اتخاذ القرارء 
وأن يكون هذا التمثيل متكافئاً في إطار المجتمع الواحد على مستوى التراب الوطني» 
فحين اختار المجتمع الأوروبي الغربي الصناعي الحرية الليبرالية كأساس دستوريء فإنا 
عنى حق المواطن المتكافى دستورياً في تمثيل نفسه في سلطة اتخاذ القرار عبر وسائل 
الانتخاب الديموقراطي؛ وجعل الحاكمية مطلقة لهذا الفرد المواطن. هذا نظام دستوري 
جوهره تقنين الصراع عبر مفهوم سيطرة الأغلبية على الأقلية في إطار الدستور. وعلى 
النقيض من هذا النظام الغربي يأني نظام الحزب الواحد السوفياتي. 

بالنسبة للتيارات الدينية» فإنها لا تزال تتخبط في محاولات السيطرة على البلاد 
بمنطق الجماعة المقارب لمنطق الحزب الواحدء لكنها إذ تصطدم بالغير» فإنها تلجأ لمفاهيم 
الحرية الليبرالية» ولكن من دون أن تكون قادرة على إعطائنا مفهومها للنظام الدستوري 
في الإسلام. إنها فقط تريد السلطة لتنقّذ جملة من التشريعات الموجودة مع عصرنة 
التطبيق» أو حتى من دون عصرنة» ووضع الناس بعد ذلك أمام خصومات مقدسة. 

وتزداد أزمات هذه التيارات الدينية وتشنجاتها حين يكون المجتمع المستهدف 
لسيطرتها مجتمعاً تعدديا على صعيد التركيبات الدينية» كلبنان والسودان وريا يلدان 
أخرى؛ فقضية التعددية هنا تثير مشكلة ضخمة» غالباً ما يلجأون إلى حلها بطريقة التوزيع 
الفيدرالي للمواطنين» غير أن هذا الحل لا يكفيء إذ بنص الأحكام الدينية المعمول بها 
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مشكلة «الفصل الذمّي» تعالج جزنياً 


» فإذا كانت 
.يجوز ولاية غير المسلم على المسلم؛ عالقة وقائمة بين الوطن الواحد 


المتكافئة تبقى 
بالفيد رالية» فإن مشكلة حقوق المواطنين 
الديانات المختلفة . 
7 تماماً مفهوم حاكمية الشعب 
الحاكمية اللاهوتي يتعارض و 
إضافة إلى أن مفهوم | 
مان هو مصدر السلطات وليس الكتاب 
يمنطق الدسة ر الليبرالي؛ فالشعب ممثلاً في البر 
0 0 لطات ضاء الشعب لا يقد 
بالكتاب الديني كمصدر ار 2 
الدينى» بل حتى إن الإقرار يني 200 البو ْ 
نَْ 
جد مسالة الخرية: فالكاى تفمة نهم دن عدةازوايا متختلفة؛ م أكثر 
ن 
من طائفة واتجاه» منها الطوائف المركزية كالسنّة والشيعة» لكنهم ينقسمود حتى في 
إطار هذه الطوائف لمذاهب شتىء فالقول بأن الكتاب الديني هو مصدر التشريع يعني 
وجوناً اعتماد جماعة بفقهها الخاص لتكون هي من بعد مصدر التفسير والافتاء» ثم 
يكون مصير المعارض هو الإعدام كما حدث لأحد المعارضين في السودان. 
بقول مختصرء إن الحركات الدينية المعروفة الآن في العالم الإسلامي لا تشغل 
نفسها كثيراً بهذه المعضلات”"؛ فهي تريد السلطة لتنفذ تشريعاتها بفقهها الخاص بهاء وما 
تبقى هو من قبيل المعضلات التي يمكن النظر إليها بشكل ماء بل إنهم ربما رأوا أن غيرهم؛ 
ومن مواطنيهم المسيحيين والوثنيين» هم من «أعداء الله» بنفس الكيفية التى يفهمون 
قاعم كتانب الله: وقد برهن اللاهوتيون السودانيون على هذا الأسلوب حين تصدوا 
لأعمال السلطة في السودان وأصدروا قوانين أيلول / سبتمبر 19417 حيث قطعوا فى 


عام واحد 87 يدا بتهمة السرقة» وهو حد لم تصل إليه الدولة الإسلامية عبر أشكالها 
التاريخية المختلفة. 


1 العامة © نمطا من التفكير اللاموتي أنه خاص باللاموتيين السودانين؛ 
ئة ى يعشش ما أ 2 
5 00 مام 3 بين لمحيطين الأطلسي غرباً والهادي شرقاًء وفي وسط 


9) بل ات بعض الأديات الرقيشية قز 

عاخركاتت الإستلا السيا 

للحاكمية الإلهية ورفض ما سواهاء ذ 000 عامسي ترى أن الأولوية هي إعلان الناس استسلامهم 

يراد منها تلهية المخلصين للدعوة ع١‏ | / في الطريق. ؛ يرى في هذه المطالبات #خجرعة “خبيلة' 
عوهو عن العل لاد واي خطوات ١‏ 5 
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مدخل 


الكرة الأرضية. فهناك قول بالحرية في الإسلام» وهو قول برهن حتى الآن على 
استهلاكيته ونفعيته القصيرة النفس؛ إذ لم يوضحوا لنا حتى الآن موقع الحرية الإسلامية 
إزاء الحرية الليبرالية والحرية الطبقية”". ولم يوضحوا لنا حدود المواطنة المتكافئة في 
دولة متباينة دينياء ولم يوضحوا لنا نوعية النظام الدستوري في الإسلام عبر دراسة ل 
ينبغي أن يكون عليه المجتمع الإسلامي نفسه غير منع الربا الممنوع في النظام الماركسي 
وغير حد قطع اليد وإخراج الزكاة» علماً بأن ما قدَّمه المغني "بوب جيدلوف» لبلدان 
المجاعة في أفريقياء ومعظم الأطفال فيها من المسلمين» يفوق ما جمعه كل المسلمين في 
العالم زكاة دير وإحساناً وصدقات. 

إن هؤلاء الناس يحاولون سرقة رصيد إنساني كوّنه الله عبر أربعة عشر قرناء 
وعانى فيه النبي الأمي ثلاثاً وعشرين سنةء واستشهد فيه الملايين» ثم جاء هؤلاء 
للقطاف مستغلين استجابة الناس الدينية» وتحت طائلة التهديد بالحخرمان من الآخرة» 
فأوقعوا الناس في تناقض بين رحمة ربهم الكامنة في أعماقهم وبين حكم اللاهوتيين 
الذي لا علاقة له بهذه الرحمة الإلهية المتسامية. هؤلاء يقولون للناس كلاما طييا لكنهم 
يحطون الخناجر خلف ظهورهم حتى إذا ماتولوا أمور الناس باستلامهم السلطة سعوا 
في الأرض إهلاكاً للحرث والنسل وبكلمات الله هؤلاء ضرب الله لهم المثل: لوَمِنَ 
النّاسٍ من يُعْحِيِكَ كَولَهُ في اللا الدنْيا وَيُشْهِدُ الله عَلَى ما في كيه وَهُوَ لد الام ** وَإِذا 
توَنَى سَعَى في الأَرْض لِيِفْسِدَ فيا وَيُفْلِكَ الت وَالتَسْلَ الله لأ ْحِبُ الْقسَادَ * وَإِذَا قِيلَ له 
تي اللّه أَحََنُ اله الإم فحشية جهتم وس الما (البقرة: .)7585-1٠١5‏ 


09 معقلة دياك نجدها ف لدى جميع رجال الدين ومؤسساته» وليس فقط لدى الحركيين» وخير دليل ما 
جاء فى إعلان القاهرة لحقوق الإنسان الصادر عام : والذي تمت أجازه وزراء خارجية «منظمة المؤتمر 
الإسلامي»: وبعد قائمة الحقوق التي وُضعت في مواد الإعلان» جاء في مادتيه الأخيرتين ما يجعل هذه الحقوق 
مف وقابلة للتعطيل بموجب ضوابط الشريعة الموروثة المفتوحة على تأويلات شتى: «المادة 14: كل الحقوق 
والحريات المقررة في هذا الإعلان مقيدة بأحكام الشريعة الإسلامية. المادة 6؟: الشريعة الإسلامية هي المرجع 
الوحيد لتفسير أو توضيح أي مادة من مواد هذه الوئيقة»؛ وذلك من دون أن يحددوا أحكام الشريعة وكأن هناك 
مذهباً واحداً أو رأيا واحدا في تفسير أحكام الشريعة. 


إوفا 


ون لي اماو كه جَهِنُمْ وليثدر 

م الى فهم كاليهود في سابق الزمان: : لومم 
ييف معا 2 9 3 قا 

0 000 0 نمع إلا 00 006 وقد قاموا بالفمل 

السودان» وبرروا ذلك بأن غيرهم 


هؤلاء 


| يحمي ها كن قائة 

ل لله 0 سن 
حلة تأمين سلا 

7 لت اويا كنا كان شي من م في 


0000 ل 
ولخحضو 


ة المسلم 
الجزيرة العربية» فيمتع موالا ين عَادَيكُم مُنْهُم موَدَةٌ وَاللهُ كدير وَل 
حالة العداء: ؛ «عشى الله أن يَجْعلَ يكم و وَبََ اللزين 1 

و ل ره 
ع د جيم * لا ينقائحم الله عن ال لع ا 
1 ِ | الله بْحبُ الفْسِطونَ * إِما َنهَاكمْ اللُ عن ١‏ 9 تَلُوكمْ في 
أن تََدُومُمْ وَتُفْسِطوا إِلتِهِمْ إن ا ووه ومن يَترَلّهُْ وك م 
نخدا ن تو 
اين وَأَْخرَجوتم من ديارٍتحم وَطَاهَرُوا علَى إِثخر 
الظَامُونَ » (الممتحنة: /94-1). 
فالعداوة هنا يريطها الله بشروط ثلاثة: 
0 35 5 ع 5 
)١‏ أن يقاتلونا فى دينناء 7) أن يُخرجونا من ديارناء 7) أن يؤيدوا من يخرجنا. 
عدا ذلك فإن الله يأمرنا أن نبرّهم وأن نقسط إليهمء ويقرن هذا الأمر يمحبته الإلهية 
للمقسطين» فكيف حين يأني اللاهوتيون فيستثيرون الناس ضد بعضهم في الوطن 
الواحدء مدّعين أن هذه الاستثارة الحمقاء هي أمر من الله الحكيم العليم؟ إن الله ينع 
الموالاة ويأمر في الوك سه ولي والقسط . فما كات من اللاهوتيين سوى تزييف 
كلمات الله لإشعال الفتن «وَإِذًا تَوَلَى سَعى في الأزض ليُفْسِدَ فيهًا وَيُهْلِكَ الَْوْتَ وَالتَسْل 
وَاللَهُ لآ يُْحبٌ القَسَادَ» (البقرة: ,)7١6‏ 
القاعدة الإلهية الدستورية 
إن الله» بعد | 0 . : 0 
و 2 هذه لايات التي تمنع تولي هذا النوع من الناس شؤون المسلمي 
8 أوضح القاعدة الدستورية الإسلامي 


7 رق . اهلاك 
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00 واحان والصراعات والفساد: يا أَيهَا انين آمَنُوأ ادْحَلُواً د في السّلّم كاقَةٌ وَل 
تعُوأ ُطُوَاتِ السَِّطَان إِنّهُ لَكمْ عَدُدٌ بين © (البقرة: 708). و«السلم كافة» هي القاعدة 

موري لإقامة نظام تمثيلي يستوعب كافة القوى التي يؤدي الصراع في ما بينها إلى 
حد إهلاك الحرث والنسل متى اختلفت أو سيطر طرف منها بسلطة الأغلبية على الأطراف 
الأخرى. ولم يحدد الله نوعية القوى» ولكن حدد ألا يكون الصراع لا بأغلبية ضد أقلية 
ولا بطبقة ضد طبقة. فالهد ف هو اتخاذ القرار الدستوري بإجماع قوى المواطنين بحيث 
لا يكون ثمة صراع » ثم تُترك للناس بعد ذلك دراسة نوعية القوى المّثرة في وطنهم 
لاستيعابها في صيغة دستورية تحقق مبدأ «السلم كافة» وبحقوق «المواطنة المتكافكة» 
التي لا تتعارض قط مع وصول غير المسلم لمنصب الرئاسة الدستورية» فحكم «الموالاة» 
لا علاقة له بهذا المعنىء وإلا نطبق حكم هذه الموالاة بالضرورة على الأقليات المسلمة 
في البلاد ذات الأغلبية غير الإسلامية. فهل يطلب الإسلام من المسلم الياباني ترك أرضه 
وشعبه حتى لا يوالي الإمبراطور هيروهيتو؟ 

إن الموالاة هي الإسرار بالعودة بما يعني #خيانة» المسلمين لساب الغير: ليا يها 
الْدِينَ آَمَنُوا لا تتخدُوا عَدُرّي وَعَدُو تم أَوْلََِ تلْقُونَ ته ِاكَوَدٌة وَقَدْ كَمَرُوا بمَا جَاءَ كُمْ من 
الْلَقَ يروت الرَسُولَ وَإَِاكُمْ أن ' الو ا 
مَرْضَاتِي تُسرُونَ إِلتْهمْ بالودَة وَأَنا أَعلَمْ با أَْمَيكُمْ وَمَاأ ا ا فعلا متك عد بل شواء 
السّبيل» (الممتحنة: .)١‏ فالموالاة هنا تعني الخيانة في لحظة رد وليس في مرحلة 
التعايكل كمااض فع انف آيانت علاه السورة الآنفة الذكر رقم لا و8 و5. بل يوضح 
الله طبيعة العداوة القتالية القاكمة والمقيدة لهذا النص: «إِنْ يَعْقَفُ كم يَكُونُوا لَكُنْ أَعْدَاءٌ 
وَيتسْطوا إِلَيكُمْ يديهم م وَأَلْستَعَهُمْ بالشوء وَوَدُوا لَوْ تَكمُوُونَ» «(الممتحنة: ؟). 

إن التعايش على قاعدة «السلم» هو الذي يفرض نفسه في المجتمع التعددي» 
ويبقى يعد ذلك وضع المسلم الذي يفرض عليه دينه أن يعيش في ظله. هنا يجب أن 
نتفهم عدة قضايا أساسية بادئين بالعبارات التي تلقى جزافا. 
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1 ّ 1 لعراة انين عورا‎ ١ 
ش . َ 0 - الفة للد اتير» فالد ستور هو التشريع » والقرآن‎ 
إن أ نَ ليسر دسعو راد لمعنى 8 ي‎ 


عل كجزء من مادته الكونية الشاملة» وقد أخرزا 
كتاب أكبر من التشريع » إنه يحتوى حت ء 0 
0 ا و افيه فاطلقا على :الكل العرائن مي 
الناس حين ووجهوا بالعبارات ١‏ وروبم 1 3 ا 0 
2 َ . كن «إلكتات الدينى» قبل القراث» والتوراة بالذات, 
الجزء منهء وقد أضلهم في ذلك ان 0 7 1 0 ا 
ع - لكا 6 طلة . 
هو كتاب «شريعة» أو (عهد» أو «قانوث» وليس بالكتاب لكوني - خنة 
. 0 ا 0 1 00006 3 قد ضل ١‏ 8 5 
التوراة على القرآن ولم يمِيزوا الفارق بين الكتابين ا 5 
القرآن ككتاب ناسخ لأحكام التوراة» فطبقوا على الناس ما نسخه القرآن في كتب 
الأوّلين التشريعية» فعلامة النبي الأمي أن يخفف الشرائع السابقة لا أن يطبقها كماهي 
َ مك عاد 07 00 
يما في ذلك عدم رجم الزاني المحصن (راجع مؤلفنا العائلة الروحية في الإسلام) 5 
أما الدستور الإسلامي فقد وضعه النبي الأمي بنفسه قبل شهور قليلة من عروجه 
الأخير وذلك في حجة الوداع حيث ضمّنه كاملاً في وصايا جبل عرفات» وقد ابتدأ 
وصاياه وأنهاها مستخدماً عبارة «يا أيها الناس» ولم يتطرق إلى عيارة ”يا أيها المؤمنون؛ 
أو «يا أيها المسلمون»» في كل خطابه ووصاياهء فالرسول الموقر كان وقتها يخاطب 
البشرية كلها بسنّة التعايشء فهو رسول إلى الناس جميعاً» وقد ترك فى تلك الوصايا- 
المنشورة في صفحات هذه الدراسة - مبادئ الحكم الجماعي مركّزاً على "كلكم لآدم 
وآدم من تراب». 
دستور الجحبل كما حدده الخاتم الموقر 
«أما بعد أيها الناس : | اث 1 ع 
35 السان» إسمعوا انيأرو التكوه وني أله الور ادن لذ العا د 
عامي هذاء في موقفي هذا. 9 ِ 
أيها الناس: إن دماءكم وأموا 1 
0 : كم وأموالكم عليكم حرام إلى أن تلقو ربكم كحرمة يومكم 
عداء في شهركم هذاء في بلدكم هزاء إلى ب ا 
35 0 هل بلغت اللهم اشهد. 


لإإسلام 2 


(1) أبو القاسم حاج حمدء تشريمات العائلة في ! 


طلا دان النافيه رزو 1 
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0 فمن كانت عنده أمانة فليؤدها إلى من اتتمنه عليها. وإن ربا الجاهلية موضوع وإن 
ماثر الجاهلية موضوعة. 

أيها الناس: إن الشيطان قد يئس أن يعبد بأرضكم هذه أبداً» ولكنه رضي أن يطاع 
فيما سوى ذلك مما تحقرون من أعمالكم. 

أيها الناس: إن لكم على نسائكم حقاً ولهن عليكم حقاء لكم عليهن ألا يوطئن 
فراشكم غيركم ولا يدخلن أحداً تكرهونه بيوتكم إلا بإذنكم ولا يأتين بفاحشة مبينة فإن 
فعلن فإن الله قد أذن لكم أن تعضلوهن وتهجروهن في المضاجع وتضربوهن ضرباً غير 
مبرحء فإن انتهين وأطعنكم فلهن رزقهن وكسوتهن بالمعروف. 

وإغما النساء عند كم عوان لا يملكن لأنفسهن شيئاًء وإنكم ا أخذ تموهن بأمانة الله 
واستحللتم فروجهن بكلمة الله» فاتقوا الله في النساء واستوصوا بهن خيراً. 

ألا هل بلغت. اللهم اشهد. 

أيها الناس إغا الموّمنون إخوةء ولا يحل لامرئ مال أخيه إلا عن طيب نفس منه» 
فلا ترجعن بعدي كفاراً يضرب بعضكم رقاب بعضء فإني قد تركت فيكم ما أن أخذتم 
به فلن تضلوا بعده: كتاب اللهء ألا هل بلغت» اللهم اشهد. 

أيها الناس: إن ربكم واحدء وإن أباكم واحدء كلكم لأآدم وآدم من تراب» 
أكرمكم عند الله أتقاكم» وليس لعربي على عجمي فضل إلا بالتقوى» ألا هل بلغت» 
فليبلغ الشاهد الغائب06". 

ملاحظة: حتى لا يقع البعض في التباس عدم أمر الرسول بمسألة الجلد في الزنا 
فى هذه الخطبة التي اكتمل بتاريخها نزول القرآن» فقد شرحتٌ الأمر في كتاب العائلة 
الروحية في الإسلام»ء فعدم إشارة الرسول للجلد في هذه الخطبة اللخاتمة له شأنه في 
تحليل تلك العقوبة. 


.١185 عبد الرحمن عيسىء أدب الخطابة الدينيةء طا3, مكتبة دار الدعوةء حلب ٠٠5١اهء ص‎ )١( 


>” 


خيفات دستورية معاصرة» فإن كل فقرة 
إذا فرغنا وصايا الخاتم الموقر م و «اكلكم لآدم وآدم من تراب » إشارة 
منها تقوم مقام باب كامل من أبو 0 ا 1 ل ري 
ا لكي ع و » 
إلى المو ) و«احرمة الممتلكات» و ممع الريا» 
الع يي و 
قلا تمييز في اللوت و في 6 دسجور في العالم إلا وهذه أبوابه. فهذا 
الاعتداء». وليس من 
و«حقوق المرأة» و«منع من دون عي زء» وذلك بتطبيق قاعدة 
لد لكل التاسش والمجتمعات دمن عر 
البناء الدستوري يصلح ١‏ مَطُوَات الصَّيِطَانِ © (البقرة:8١50).‏ 
« يا أَيّهَا الّذِينَ آَمَنُوا ادْمَْلُوا في السَلّْم كَاقٌة وَلَا تتبعُو تُحطوَ 
قد وضعت وصايا الجيل «(عرفات) الحد الأدنى يش الدمحودي 3 الناس 
يمن فيهم ات الأديان والقوميات المتعددة» فإذا رأى البعض أن المجتمع لا يكون 
إسلامياً إلا إذا نصت حدوده على قطع يد السارق مثلكٌ قفإت خحطية الخاتم الموقر قد 
5 الشق الأول من المسألة وهي « حرمة المال»» وكذلك «حرمة التنفس» وااحرمة 
الزوجة». وترك الرسول الشق الثاني والخاص بالعقويات ليتبين الناس كيفية التطبيق في 
القرآن نفسه وبالقرآنء فهناك ما يقبله غير المسلمين في نصوص الحد ود لو فهم المسلمون 
أولا هد للحن ود 1 معنى تطبيقهاء فليس حد القطع لمن سرق مرة ولكن لمن تأكدت صفته 
كسارق وسارقة» ف «التكال الإلهي» مصد ر لإقامة هذا الحد المميز من يعد مصدر الجزاء 
عن السرقة الذي له يكفي لوحدهء فأسقط الناس «التكال الولهي» وقطعوا يموجب 
السرقة فقط. ومن دوت أن يأحذ الفعل صفته الإدمانية بالتكرار: وَالسَارِفٌ وَالَارِ 
فطعو أَنْدَهُا حَراء يا كسا تكالاً من الل وَاللهُ حررة كيج 0 
30 إن الله يَكُوبُ عَلَيِهِ إن اللّهَ عَفُورٌ رَّحِيمٌ* «المائدة: 76-88). فالسرقة 
ا ولى ينطيق عليها أ ا 
في لحكم النص الوارد في الآية رقم 4 ويعتي اله, له 


ا وقء أماإذا ا 

0 0 0 لسرقة ومن الشبحصن نفسهء فإدها تازه بحلفة السارق : 
من قطع ؛ وهذا حكم بحدينء وكلا الجر 

فالمدذاهب القانونية الوضعية لا تقبل بالاسعى 

إذ يبقى ما يسمّى بالحق العام , أما القر1 


ين فيهما موجيات الخحوار بين الناس» 
به متى ثيتت السرقة ولو رد المال المسروق» 
ات فإنه يُسقغل الحق العام ل فى حال التوبة» 


م 


مدخل 


مقابل أن يضاعف الحد الثاني في حال التكرار وهو حد القطع . فإذ يتمسك المسلمون 
بحد القطع بحيث يظهرون أنفسهم بهذا التمسك وكأن قلوبهم قاسية» فإن الوضعيين إذ 
يتمسكون بتنفيذ العقوبة على السارق في المرة الأولى فإنهم يظهرون أنفسهم بالقسوة 
المتناهية» فقسوتهم في هذه لا تؤهلهم لأن يكونوا رحماء بوجه المسلمين في الثانية. كما 
أن رحمة المسلمين في الأولى لا تقطع الطريق على اتهامهم بالقسوة في الثانية» فالقسوة 
هنا فرضها السارق نفسه بتكرار سرقته من بعد العفو فى الأولى» وليست من طبيعة 
المسلمين الذين قابلوا السرقة بالعفو من قبل. | 

ما بين الحدينء» الأدنى (العفو) والأعلى (القطع ) مسافة للنقاش الفقهي بين 
المسلمين ومن يساكنهم الوطن الواحد”"»: لذلك أكد الرسول الخاتم الموقر على الشق 
الأول في خطبته وهو «حرمة المال» وترك الشق الثاني للتفاهم والحوارء فالسلم يبدأ 
مع غيره بضرورة العفو عن السارق لأول مرة وليس بضرورة قطع اليد. هنا سيصرٌ 
الطرف غير المسلم على العقوبة» وهي غالباً ما تكون «السجن»» فالسجن هنا سيكون 
نكال بشر يتوسط مابين الحد الأول في العفو والحد الثاني في النكال الإلهي بالقطع » وما 
0 الذي يرفض التخفيف الإلهي بالعفو 
ليس له أن يطبّق النكال الإلهي بالقطع » فما كان النكال إلا بسيب الأخذ بالعفو لأول 
مرة» كذلك ينطبق الأمر على الشق الثاني الذي لم يذكره الرسول بعد ذكر الشق الأول 
الخاص بالزناء قالزنا يردٌ في هذه الخطبة بعد نزول حكم الجلد لا الرجم» ولا يشير 
الرسول إلى الجلد لكنه يشير إلى الإعضال فقط». لأن خطابه موجه إلى كل الناس (يا 
أيها الناس) علماً بأن تنفيذ حد الجلد هو مما يشابه المستحيلات لأمور عديدة تتعلق بكيفية 
إثيات الحدث» أقلها عدم اقتحام بيوت الناس إلا بإذنهم. 


0١‏ بي انكر سؤر سحمل شروو 01 تقد ود في القران سترنة ركد نان وحد أدنى» وما بين هذين 
الحدين يتحرك الفقه الإسلامي» ويذلك تكتسب الشريعة في القرآن مرونة تجعلها قابلة لا حَكية ٠‏ مع مقتضيات 
العصرء وقد جاء بالعديد من الأمثلة تدليلاً على ما أسماه «نظرية الحدود؟. انظر: محمد شحرورء الكتاب 
والقران قراءة معاصرة. دار الأهالي. 
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5 لأ فى أن 3 
الجديك إسلامياً بكم م بوميا حد لزنا على الزناة» فهذ مجتيع زنر 


السا مجتمع 
وليس ظٍِ ا رفين فهو لصوص 
ع المجتمع ا ع لي ار 
ا . وقتها نقول إنه مجنمع إسادمي ١‏ 3 
امات يكو الع غم ساي وبندر قل الي إلى هرجةالعدم بكرن الج 
ا توه بن ع يفاد الح كمه إليهم» بن اليه 
يتخذ ون معه وطناً واحداً وبحقوق مواطنيه متكافئة؟ 
إن علينا أن نحكم بما أنزل اللهء وما أنزل الله» لا يعني العقوبات فقطء وإما 
يعني كل ما يتعلق بالسلوك الإنساني عقلياً وأخلاقيء وهنا وضع الرسول الخاتم الموقر 
ولكل الناس» «الحد الأدنى» في أبواب الدستور من حرمة المال والنفسر والزوجة» وهو 
حدٌّ تتعسف البشرية فيه بحكم قوانينها الوضعية إذ تطالب بما هو فوق ذلك؛ فالقانود 
الوضي لا عرف الخد الآدتى ,من الأعلى الأاكناطان العقوية تفسيواة فإما ستة أشهر 
سجنا وإما ست ات. ١‏ 
71 و 00 م كران فإنهبضع احدّين باختلافي نوحي» فالأدنى هو العف 
رق في | ا ِ 
ولى» و الى خو الإعضال الترائية في المراة الأولى» والأدنى هو 
العفو أو الديّة ذ 1 
في القتل في المرة الأولى. أما الأ 
على فهو القطع في السرقة والجلد في 
الزنا والإعدا ١‏ 
2 م في لقتل. فلو فهم الفقهاء ١‏ 
+ من الرسوميين حقيقة القرآن لما كانوا هم من 


َ ٠. حُ‎ 3 

يطلب من غيرهم ضرورة الااء 

2 7 الحد لذ 

يتوب 5 أن 0-0 ود العلياء بل لتركوا الأمر يرهم“ ء 1 
ل تيت يل| الله 2 

فمهمة الكتاب أن يبي بن 2 ر لله أي الحد ود الدنيا. وهذاما أنزل الله 


1 ً 


من وَانَهُ تِ 
ف مواد تن السام وَيُحْرِجَهُمْ مِنَ الظلما 


تقتضي تنفيذ هذه 


0. 


مدخل 


إلى الثور بإذنه > وَيَقَدِيهِمْ إل صراط مُسْتَقيم » (المائدة: .)١7‏ ومهمة المسلمين كما هي 
واس يي ا لحر ا ا ال 
ظلوا على يهوديتهم التي نسخ الإسلام شرعتها القاسية - فعليهم أن يطبّقوا بداية من 
العين بالعين والسن بالسنء فإن زاغوا عن شرعتهم ولم يقبلوا بالإسلام المخفف بدات 
الوقت فقد وقعوا في أسر هذه الآية: 9و كن لم ينك ها أَْرََ اللُّ ولك هُمْ الظاللُونَ ‏ 
«الماكدة: ه5). 

وكذلك النصارى إن لم يحكموا بالإنجيل: « وَلْيِحَكَعْ أَمْلُ الانجيل با أَنْرَلَ اللّهُ فيه 
وَمَنْ لَمْ يَحَكمْ با أَنْرَلَ الله كأولَمكَ هُمْ الْقَاسِفُونَ » (الماكدة: /ا8). 

ثم جاء القرآنء كتاباً كلياً» مهيمناً على الكتب التي سبقته» وقائماً بشرعة التخفيف 
التي تنزّلت نوراً مع النبي الأمي « وَأَنرَلنَاإَِِنَ الْكتَاب بِالْدَقّ مُصَدًّا ما بَْنَ يَدَيْهِ مِنَ الْكتَاب 
وَمِْئًا عله اشم يتنهم با َل للوَلاَ تب امم ما ادك من اللَق لكل بجعأنا بتكم 
شرْعَةٌ وَمِنْهَاجحا رسا للّهُ ََلكُمْ َم وَاحدَةٌ وَلَكن لَيلوَكُمْ فني مَاآناكم فَاسْتِ سْعَبِقُوا اكرات 
إِلَى الله مْجِفكُمْ جَمِيعًا مَتتقكُم يا كُشُمْ فيه تَْتَلقُونَ 4 (المائدة 4). 

إن الحدود الدنيا للتشريعات متوافرة في كل الكتب السماوية» ما عدا التوراة 
التي كتب الله عليهم فيها الحد ود العليا مباشرة» فحتى السن بالسن والجروح قصاص» 
وحتى الصدقة في الجروح لا تُعتبر حسنة» وإتما هي «كمّارة»: قَمَنْ تَصَدَّقَ به فَهُوَ 
كمَارَةٌ لَهُ» «المائدة: 54). 
القرآن كتاب مهيمن 

الذين جهلوا القرآن واتخذوا للمجتمع الإسلامي صفة تطبيق العقوبات في حدها 
الأعلى وتجاوزوا النصوص نفسها للحدود في القرآن» حيث طبقوا الرجم والصلب» 
هؤلاء جهلوا بفسقهم أن ميزة القرآن على غيره من الكتب وسرّ هيمنته عليها أنه ناسخ 
لها باتجاه التخفيف في الشرائع » والإحاطة بالتشريع . فالقرآن هو كتاب «النبي الأمي». 
وشروط النبي الأمي ذ في التوراة ثم في الإنجيل هي الشروط التي أجملها الله في سورة 


7١ 


حرية الإنسان في الإسلام 


0 شاه لذ ١ك‏ أذ 0 
حدق وَالْأَعْكَالَ التي كا عَلَيْهُمْ * عراف 6 
الأعراف: لاوَيَضَعُ عَنْهُمْ ! المنقول أن النبي الأمي قد رجم أو صلب 
فالذين يفترضون بم عرفوه في مدسوس 1 
١‏ الأميء فليس لهم أن يلومو غيرهم من ذوي 
فا يبطلون حقيقة أن محمداً هو النبي 53 
هم فعلامة عمد يوصفه التبي الامي وفي كل هذه 
الديانات الأخرى على عدم اتباعه؛ تود الحدوة ولع من عل 
الكتب أنه نبى الشرعة المخففة ولكل العالم ؛ ؛ فكما لم يشقٌّ 0 0 
مة حدود 
مائدة من السماء» ولم يحمل ألواحاً مكتوبة» كذلك لم يؤمر با ب ١‏ 1 
بالعين والسن بالسن» 000 العطاء لا يعاقب رق لجزاء 
اند هَادُوا 
بل زه اشاقن سراح على الأسراك ة «طيبات»: «فبظلم مِنَ دين هادو حَرمَنًا 
ل ساح د ال ا لا دلرو 
لهم في شرعتهم بين تحريم الحلال والعقوبات الحسية الخارقة إلى درجة الصلب والرجم 
تاماً كما جمع بين العطاء الخارق حيث تفجرت الأرض ينابيع » وتملم فرشي الالراع 
مكتوبة؛ أما محمد فلأنه» وبصفتى «النبي الأمي»» فقد ظهر لمخاطبة النفس الإنسانية عبر 
قوى سمعها وبصرها وفؤادهاء ويمعزل عن هذه الآيات الخارقة: وَكَانُوا لَنْ تُوْمِنَ لَنْ 
حتّى تقر لنا بن الأضٍ يَنبُوًا * أذ َكُونَ لَكَ عن مِنْ تيل وَعِنَب مجر انار خلالها 
تَفُْجِيرًا ا ري ا 00 
لك يَيْثٌ مِنْ رُخرْفٍ أو فى في السّمَاءٍ وَآَنْ نُومِنَ رويك حَبّى مُترّلَ عَلَينَا كتابا تفرؤ فز 
سُبْحَانَ رَئِي هَل كنت إِلَا يسار سُولا» (الإسراء: .٠و‏ )ل 
اختلفت خصا 
نص الإسلام عن خصائص اليهودية”"'. فاليهودية اتياه للإعاذ 
عبر الخوارق الطبيعية» وكماتد 


ين تدان أما الا 
,سلام فقد جعل طريق الإيمان عبر علاقة 
)١١‏ يربط حاج حمد بين تمط المحاكمية 


0 
1 :3 كن صاصر © فالحاكمية ل 
والطبيعة معاًء فكان العطاء الخارق + 000 ة الاإلهية قضت بأن يهيمن الله على الإنساذ 


0 0 1 0 ريه الارصر والأغلال», فيعاقيهم الله ينفس الموانيت 
0 0 2 0 2 إيه فلا عطاء خارقاً فيها. وبالتالي لا يو جد عقاب خارف 
ل سع حول ا موضو و | 
22 يرجى مراجعة كتاب الحاكمية الصادر عن 75 

مضني لمن الأحوال الس تيوه اي . 
جهودية وال نظ جَ رن أو مر 
سلامية بالنظرة نفسهاء كما يفعل البعض بوعي أو هت 





0 


مدخل 


مقومات الوعي الإنساني المباشر مع الكتاب الذي لم يتنزل ألواحاً وإعغا جُعلت معجزته 
في ذاته: طقل لين امت الإنس وَالْلِنُ على أن يأو ذل هد القن ا ُو بفله ول 
َّ 00 ا ا َه ا د حم د 
دتمم - ظهيرًا * وَلقَد صَرّفْا لِنّاسٍ في هَذَا اران مِنْ كل مَقلٍ فَأَى أكثَر النّاسٍ 
إلا كفورًا * وََالوا لنْ نُوْمِنَ لك حَنَّى تَفْجْرَ لَنا من الْأَْض يئ عا * أؤْ تَكونَ لَك جَنَةَ منْ 
نخيل وَعِنب فَتَمْجَرَ الأنْهَارَ خلَالَهًا تَفُجيرًا4 (الإسراء: 91-84). 

فالأميون العرب قد طلبوا ما هو من خصائص اليهودية» خوارق العطاء 
والإعجاز الحسي » في حين أن الإسلام قد نسخ بشرعة ال ل اه 
النبي الأمي تلك الآية اليهودية السابقة» فحذ رهم الله من أن يسألوا محمد ما سأله اليهود 
لموسى» لأن الإسلام هو آية نسخ جاء بالخير للعالم كله» ناسخاً لآية التنفضيل الإسرائيلي 

مر ه رم ُُ ب مر مه ىم مع 2ت 

المحدودة ببني إسرائيل: #مَا تنسح من آي أَوْ ننْسهًا تأت بِخَيْر منهَا أو مثْلهًا ألم تَعْلمْ أنْ الله 
رع م 7 7 ود ف 22 مو ره . 0 ا ُ قُ 
عَلَى كل شَْء ديد * ألم تعلّمْ أن اللَّهلهُ مُلكُ السّمَاوَات وَالْأَوْض وَما لَّكُمْ مِنْ دُونِ الله مِنْ 
ميد اد 1 أ تمل دس د كنا شي ث ت مة قث يكل ا 
وَلي وَلا تصير * أمُ تُرِيدُونَ أنْ تَشألوا رَسُولكمْ كما سل مُوسَى مِنْ قبل وَمَنْ يبدل الكفر 
بالايمَان قَقَدْ ضَلَّ سَوَاءَ الصّبيل» (البقرة: .)1١8-1١3‏ 
خلاصات ونتائج 

نأنى هنا إلى تلخيص بعض النتائج الأساسية التي تستند إليها نظرتنا: 

أولاً- إن القرآن كتاب مهيمن وكلي وليس كتابا خاصا بالدستور والشرائع . 
دون وعى؛ ففى الوقت الذي تتصف فيه المنظومة الإسلامية بالكونية والعامية على مستوى الخطاب؛ جد خطاب 
المنظومة اليهودية محصوراً في قوم بني إسرائيل؛ فالإسلام يقوم على الخروج إلى الناس كافة بينما اليهودية 
تقوم على التوطن في الأرض المقدسة. وقد ارتبط نزول كتاب القرآن بالأرض المحرمة وهي أعلى درجة من 
الأرض المقدسة التي نزل فيها كتاب التوراة» ففي ما يخص العلاقة مع الله في المنظومة الإسلامية» فهي تعتمد 
على المدركات الغيبية بقوى الوعي الثلائية (السمع والبصر والفؤاد)؛ بينما في المنظومة اليهودية؛ العلاقة مع الله 
مبنية على الحواس المنظورة والمعجزات الخارقة؛ وفي الوقت الذي ارتيط التشريع في اليهودية بالإصر والأغلالء 
ارتبط فى الإسلام بشرعة ال خفية والرحمة» فمن الطبيعي أن يكون القرآن الحامل لشرعة الرحمة للعالمين ناسخا 
للتوراة» وأمة 1١‏ ين التي تشمل الناس كافة ناسخة لأمة بني إسرائيل. أنظرء للمؤلف. العالمية الإسلامية 
الثانية. جك طا,. دار ابن حزمء كول ص١؟ه‏ ومايعدها. 


راذا 





خرية الإنساك في امس | 
0 عي شرعة التخفيف, 
0 .هو القرآن بل وصايا جبل عرفات. 
ل ودر بين مين لامحدا واحداً بالنسبة لكل العقويان, 
5 ا 9 ار والاستتابة والإعضال» ثم الحد الأعلى بصورى 
| الآادنى الذي يعم 


الملخففة. 


ثالغاً- إن الدستور 


ة التخفيف القرآنية هو إبطال لعلامات النبي الأمي المبعون 
عه 7 - 

» وإن الاعتماد على المرويات في ما 
قولّ لا يأمرنا الله بالأخذ به. 


خامساً- إن إيطال شر 
إلى كل الناس» وإبطال لتممّز القرآن بالهيمنة والنسخ 
يتنافى مع النص القرآني وبالذات في العقوبات هو 0 

سادساً- إن ما يتسق مع خصائص النبي الأمي عدم تنزل ايات من خوارق 
الطبيعة والحواس على النبي الأمي الذي تربط رسالته بين مطلق القرآن ومقومات الوعي 
الإنساني. 

سابعاً- إن الدستور الإسلامي في «وصايا الجبل» يشكل بنود «الأدنى» من 
الحدود التي يتعايش بها المسلمون مع غيرهم في كل مجتمعات العالم. وإن القضايا 
الخلافية في هذا الأدنى من الحدود يكن أن تجد طريقها للتفاهم طالما أن هذه الحدودهي 
دون ماتتجه إليه الأنظمة الوضعية نفسها كالعفو عن السارق والسارقة. 

إن الفارق الأساسي بين قوانين الأديات العى تسكع بهيمنة العران مو جهة ركنا 
القوانين الوضعية من جهة أخرى هو أن قوانين الدين تنجه مباشرة إلى التزام الإنساذ 
بشرعة الروح التي تفرض شخصية العائلة بأسماتها فتمنع الزنا وتمنع «إبداء الزينة' في 
#رحوتع "اليج والبرج (التعري )كما يع لزيا والاضتر اام زر دازي الننضي 
وحرمة المال» وذلك بقصد تمكين 


الاونسان من الترقي بالعبادة إلى مستوى الردح” 
ققاعدة الوسلام هي «العائلة الروحية» ا 


من ثم 
00 1 سم تتسيع إلى مستوى «المجتمع الروحي 
تخذ «الأمة» شكلها الدستوري. 


2” 


مدخحل 


الشكل الدستوري للأمة المسلمة بين حدين 

يقوم الشكل الدستوري للأمة المسلمة بين حدينء فهى إما أمة «كاملة الإطاراء 
حيث تتطابق حد ودها الدينية مع حدودها الجغرافية البشرية» وإما أمة «متعددة الإطار» 
بحيث تتعايش بشرعة الحد الأدنى التي بيّنها الرسول الخاتم الموقر في خطبة الوداع». 
وقد حُحكمت علاقة التعايش في هذه الأمة المتعددة الإطار بنتصوص «سورة الممتحنةكا» 
وبالذات في الآيتين 8 و4 حيث يعتمد التعايش على المبادئ الثلائة (لم يقاتلوكم في 
الدين / لم يخرجوكم من دياركم / لم يظاهروا على إخراجكم) والمقابل اللازم هو في 
تحقيق مبد أين (أن تبرّوهم وتقسطوا إليهم / إن الله يحب المقسّطين) . والبرٌ يمعضي حتى 
للإنفاق عليهم بما لدينا طبقاً لتعريف معنى البرّ الوارد في سورة البقرة: اليس الْبرَ 
أن تُوَلُوا وُمجُوهَكُمْ ف قبَلَ المَشْرِقٍ وَالْمْربٍ وَلَكنّ الْبِّ مَنْ آمَنَ باللّه وَالْيَوْم الآخرٍ وَاملائكة 
وَالْكتَاب وَالتييسَ و تى الل عَلَى مُه ذَوي الى وَاليَامَى وَالحَسَاكينَ وَابْنَ السَيِيلٍ وَالسَّائليَ 
وَفي الرّقَاب وَأقَاءَ الصّلَاة وى الرّكاة وَالُوفُونَ يعفدم ذا عَاهَدُوا وَالصَّابِرِينَ في الَْْسَاءِ 
وَالضَّرَاء وَحينَ لاضن أولىك الَذينَ صَدَقُوا وأوكِكَ هم الْقُون» (البقرة: /ا37١)-‏ فاليدٌ» 
كالاإحسان» هو أرفع مرتبة من العطاء بمقابل» إنه العطاء حباً بالله وكذلك القسط هو أرفع 
من العدل» فالمطلوب هو التعايش إلى أقصى حالات البر والقسطء وليس من بر وقسط 
أكبر من تطبيق قاعدة «السلم» الدستورية في نظام الحكم وجماعية اتخاذ القرارء فلا 
يكون تسلط أغلبية على أقلية ولا طبقية في منحى القرارات» ولهذا توسطت أية تحضص 
على «سبل السلام») (آيات التشريع في سورة المائدة) يَهْدِي به الله مَنٍ انبَعَ رِصُوَاتَهُ 
ُبلَ السام وَمُحْرِجهُمْ من الظَلمَاتِ إِلَى الور يدنه وَيَفدِيهِمْ إلى صراط مُسْتَقِيمٍ © (المائدة: 
25 ثم تجد هذه الآبه مقسيون ليلها في #سورة البغرة» بعد آيات كشف المنافقين 
والمكذبين لها بألسنتهم حيث يؤكد الله على قاعدة السلم في اتخاذ القرار الدستوري بما 
يكفل حقوق الناس المتكافئة وتمثيل قواهم المختلفة: «يا يها الّذِينَ آ مَنُوا ادَْلُوا ف في السْلّم 
كاف وَلَا تبِعُوا حطُوَاتٍ الشَّيِطَانٍ إِنّهُ لَكُمْ عَدُوٌ مُبِين # (البقرة: .)5١8‏ 

من هنا يكون مد خلنا لمناقشة أخطر قضية في الدين» وهي قضية «الحرية». 


و 


الفصل الأول 


ىه 
مقومات 
ت الحرية 


الحرية في الإسلام ثمرة لوعي الإنسان ولإطلاق عقله كونياً 
يعتقد البعض من منظور وضعي أو فلسفي مادي أنه لا مكان لمعنى الحرية» 
في الإسلام بشكل خاصء وفي الأديان عموماً. فالرأي مقيد إلى سلطة «ثيوقراطية 
- لاهوتية» تربطه إلى إجماع أعضائها وإلى نص يسبق الرأيء فلا حاجة للرأي. ثم 
إن تفاعل الإنسان داخل المجتمع » وكذلك تفاعله بتجليات السئّة الكونية عليه» جمالياً 
وثقافياً وفكرياء نحتاً أو موسيقى أو رسماء يأني هو الآخر ليعبّر عن قوانين «الحجاب» 
التى تصد عن الموسيقى بوصفها من «مزامير الشيطان»» حياة (دنيئة» وليست (دونية» 
- قياساً إلى علوية الحياة الآخرة - فتزكي التعاليم رغبة العبور منها بسلامء وهذا 

بدوره ينعكس على حالة التعاطي الفكري والإبداعي. 

ولا تنتهى شمولات هذا المنظور الوضعي عند هذه الحد ود فتأخذ بجملة تلك 
1 ليات لتركبها في : يج يؤكد معة «الاستلاب» الذي يخضع بموجبه الإنسان المتدين 
لسيطرة المهيمنين على المجتمع إيديولوجياء فحتى ضرورات التغيير نحو الأفضل - 
عبر المفهوم الديني - سرعان ما سر له بطرق تقعد به عن التغيير. فكل مفاهيم العالم 
صَادرة عن ذاو الشرك والكفر» ويتوجب عدم استلهامها. . أما إذا أراد المؤمن ن التغيير 
ين ولا مجال للرأي. 
من خلال الإسلام » » فكل النصوص الدينية مفسّرة مسبقاً بمفاهيم معيّنة ولا ل للرأي 


78 


د 


الاسلا 0 هذا الخ إن 
ا 010000 - 5 يفسروة ع( ش 
والذين يؤخذ ل فلحرية ة الانسان معناها ونصوصها البيّنة في ل دالزمن 


لهم بحقيقة يحقيقة الآيات القرأنية. 7 ولا التجاه تجل أت السكّة الكونية وأسه فافي 
لذ | ه مجده 
علب لا اتجاه ذاته و اش ا 
ليس لينا يرات تتعارض مع حن 
الجمالي . أماماورد!] من ” 


100 من «به» النبي الخاتم الموقر للناس 
مع آيات القرآن الذي أنزله الله | 8 | مجالاات و 
قن :وقفت 00 ارتادو ٠‏ الفغ 


الأول هو الخوف من «النفس الأمّارة العو فوجدوا في كل تقييد وزجر ذني 
«متفعة» للمسلم في دينه ودلياد فمحتهم لنقعة الؤمن كادتهم إلى حتف ار 
هو خوقهم على المؤمن من عاديات ما يرد من عالم غير عالمه» فالعلم الثري نباي ين 
«الغير» لا همّ له سوى فتنة المؤمنين» لذلك تكثر اتهامات كل من يحاول ان يقارب بين 
علوم الغير وعلوم المسلمين. 
ثم إن الذين حاولوا المقارية قد أوقعوا أنفسهم في فخ ا فما أاستحسنوه 
في علوم الغير أرادوا اكتشاف شبيه له في الإسلام» فلووا عنق النصوص الدينية 
لتساير هذه المقاربة» فسمعنا عن الاشتراكية وعن الديموقراطية في الاإسلام» والإسلام 
02020207 يال اضرا كيه انا سا تييدة لخدا طرفا غير ,الصا ع٠‏ بدا راق 
الد اطية طالما 
0 كرست تقنين الصراع دستورياً بين أغلبية وأقلية» فالإسلام يتخذ 
1 3 103076قا وسيم ايض الصراع ليوا ل 
شتراكية» و 012 الاراع مولا ال سكع الاضاررة عن يبان الأارة. 
إذأء الذين اجتهدوا لمقارنة الإسلد 
م مع المذاهمب العالمية المعحاصرة جهلوا الإسلام 


بداية. فككا 
ل فخهم أخطر من 1 عاو 
الغير. فخ أولعك الذين خنقوا النفس الأمارة بالسوء وخافوا فتن 


الآن نواجه مشكلة ابتعا 
ريبة من الغير» كما كما نواجه تام 


ثكث | 
00 المسلمة الموؤودة (الملختوقة».» والمتوج 
: “باد بالغير في مقاربات لم تنطلق من التص 


و2 


مقومات الحرية 


الكتابي» وإغا تحاول تأ يله زمه 
0 ود لجحبديم ثمرات مذاهب أخرى هي أضل سبيلاً وإن كانت 
صرة»)» أما القرآن فيبقى دائماً البد درك 
هو يل الارقى» عبر مجيديته السابقة على 

متغيرات الزمان والمكان. 
مادة الحرية الأولى في الإسلام 

كل مذهب في العالم» قدياً كان أو معاصراٌ. قل وضع مفهومه خرية الإنسان 
من زاوية علاقات الإنسان بغيره. وجاء القرآن بأخطر قاعدة حين رد مفهوم الحرية إلى 
تكوين الإنسان نفسه. باعتباره الكائن ئن المركب على مقومات الحرية َال أَخْرَجَكُمْ مِنْ 
عن أَتَهَانكُمْ لا تَعْلَمُونَ شيعا وَخغْل لك السية وَالْأَنْصَادَ افده لعلّكم تَشْكرُوَ 
(النحل: 97/8). . فهنا سَمَعّ لا أذن» وبَصَرٌ لاعين. وفوَادٌ لا مضخةٌ فى الصدرء أي جعل 
مقومات الوعي التي تجعل الإنسان في حالة تدامج وتواجد (وجد من بطن أمه "لا 
00 ثم دفع ليسبح في أجواء الكون ليعلم» والعلم تدامج بالبصر والسمع والفوّاد 
مع إن يقاعات الطبيعة. قطرات مائهاء وتلاوين ظلالهاء وهندسة أشكالهاء وترانيم طيورها 
وصفير رياحها بين أشجارها في غاباتهاء لزنبقة الحقل البرية - كما قال ابن مريم - أبهى 
في علتها من كرسي ٠‏ ليمان وعليهما وعليها صلوات الله وسلامه). وما السمع والبصر 
والفؤاد إلا أجنحة يحلق بها الإنسان في جو السماء وأعماق البحار وأسفل الأرض 
0000 تحوذ على الكون كله وقد خلق الله له ما في الآأرض جميعا منه» 
فيندمج به فقوة الحرية في الإنسان. إنما تكمن في ذاته بمقومات التفاعل مع الكون كله 
والحرية هي المدى الذي يبلغه الإنسان في القدرة على التفاعل ثم سهّل الله ا 
وضرب مثلاً ليوضح هذا المعنى من بعد الآية/1: : «ألَم يَرَوَا إِلَى الطيرٍ مُسَخَرَاتِ في و 
الشتماء ما > حو إِلّا الله إِنّ في ذَلِكَ لات لقَوْمٍ يُوْمنُونَ4 (النحل: /). 
مثال الطير في جو السماء؛ دلالة امحرية في أرفى مناظرها المرئية بالعين الناظرة» 
ا نو و الإلمتان بغلاثة أجنحة» السمع والبصر والفؤاد وفي الكون كلهء 
قبع والطاقر رمزق اراي فى 
الحرية عند هذا الإنسان؟ 


الطائر 
وليعلم الإنسان من بعد أن أخرجه الله من بطن أمه لا بعلم 
أدبنا المعاصرء فمن ذا الذي يفتري على الله كذبا ويقيّد معنى 


١ 


ية الإنسان هي :+ 
حر لصي 0 بقوة الس 

الإنسات أ 
ىد أطلق الله كائنه ( 0 م وآياته كما هي حالة الطير ز 


. عله بحر كته سج 
5 ال يآلية ١‏ ارة وا 
والبصر ب 5 مقذا إلى بيكان لا ينفعل إلا خرارة والبرودة. للم 
إلماء» لم يمخلقه حجراً كات ولي بيخلقه بهيمة تسعى في كل ما حولهارر 
مأسور في 


يخلقه نباتاً ييحسٌ وهو لكن جعله إنسانا مزودا بقوة ١‏ 


الارضء فإن تغيرت البيئة الطبيعية انقرضت ٌْ : ْ 
0 الاو ثم ماثل آفاق حريته يحركة الطير في جو السماء (النحل: 8/ا-4/), 
وا و 


الإنسان 
7١ 520‏ لشيء . غضبه حين يعطل في نفسه دلالان 


١ 

وا اي كد لكت سل لسمع فيصبح أصم ويعطل البصر 

ع اغني دسل تراه ١‏ بح أبكم هؤلاء يسلبون عن ذاتهم قد رات الوعي الني 
3 قوة الخرية والتحرر» يتبعون كل أمرء وهم صم وبككم وحمي » فبأني الله - العزيز 
١‏ 8 - ليسأ كيف يقّفون» أي يتبعون ما يثكدذير وه ويفهموه ويعقلوه ر 
لحكيم ألهم ِ 8 بسمعهم 
وبصرهم وفؤادهمء فالله لا يسأل في هذا الأمر لا الجر ولا النبات ولا البهيمة لكن 
يسأل الإنسان» كيف اتبع هذا الحديث» وكيف اتبع هذه الروايةء ولماذا لم يعمل في 
بصره وسمعه وفؤاده» #وَلا تَقُفُ م َف ما لَيِسَ لَك به عِلّمٌ إِنَّ السّمْعَ وَالْبِصَرَ وَالْقُوَادَ كل أُولَلَ 
كان عَنْهُ ولا » (الإسراء: دم 0 
0 د 6 . و”تقفو ما ليس لك به علم» تعني أن تتبع ما لاتعرف 
اسهد وتصنواق نه بقدرات السمع والبصر والفؤاد التي كوَّنك الله بهاء فلل ل يكذ 

3 ن فاقد ١‏ 36 

' أوعي في تلقيه عن الآخرين: فكل إنسان منا مسوٌول عن عقيدة 
دعن كل أمر يتبعه» هل عرفه وهل أعملّ 

سمعة ورصرهة وفؤاده فيه أم لا؟ 


قد قال 
بعضهم أن معنى ١‏ لا تيده 
و تفن 
اك أن ؛ الس ل 


أ 

معنى قطعا وجزماً هو ألا ر. 

الآن. هد ال اق - 1 كيه الكريا 
0 ودين رو 0 00000 0 


ماذاتع: (, 1 الك 
م نابهر ىو حاب وَقَقَينَا مِنْ بتغده ه بِالوِسْلٍ »> (البقرة: ل 
ثار 7 3 
(الحديد: رمع كد بالرسل مو رحد وهذه الآية: مم يناع 
في اقتفاء أثر 


ثر الشيء هو اص كمن يقتى 


الأثر على الأرض فالله - العليم الحكيم - خالق اللغة والمفردات» والذي أنزل القر 
المجمد على مستوى الحرف؛ وجعله قرآنً #كريا» يعطي للسائلين بإذنهء فلا ينتهي كرمه 
لدى شخص معين؛ هذا الإله الخلاق العظيم طلب من كائنه الإنسانء بعد أن ذدص 
له والبصر والفؤادء ألا يقتفي ويتبع أمراً لا يستوثق منه هوء ويعلمه هو ويدركه 
هو. فكيف يأني البعض فيجعل القرآن «بخيلاً؛ ويحجب كرمه دون الناس فييقى سمع 
الناس وبصرهم وفؤادهم مرهوناً لكلمات قالها من قبل فلا رضي الله عنه؟ فإن كان الله 
قد رضي عن فلان ذاك لأنه استخدم سمعه وبصره وفؤاده؛ فإن الله لا يرضى قط عن 
هؤلاء الذين يطلبون من الناس أن يعطلوا سمعهم وأبصارهم وأفئدتهم ثم يقتفون ما 
قيل ويقفونه من دون علم منهم به. فالقرآن كريم ولا يزال كرياًء لكنهم بجهلهم أرادوا 
إلصاق صفة البخل بالقرآن». وذلك حين قيّدوا القرآن بما أعطاه لفلان فقط في عصر 
مضى . 

الكون كتاب واسع لا يحيط به البشرء وكذلكء القرآن كتاب مطلق سرمدي 
واسع كبيرء والإنسان هو كائن مقوماته الوعي الذي يسبح في فلك الكتاب المسطور 
والكتاب الكوني الطبيعي كما حالة الطير في جو السماء» فالحرية» قمة الحرية؛ أن يتجلى 
الإنسان بالوعي حرا في هذا كلدة إن حجبائفسة وأسراتضسته» :فإ الله يسألة. 

فى ما ورد يتلخص المبدأ الأول من الحرية الإسلامية: الحرية القائمة على قدرات 
الوعى لدى الإنسان والتي تطلق عقاله كونياً. من هنا يتحتم على الإنسان أن يكون كامل 
المسؤولية في ما يقرره لحياته وفق ما أنزله الله هدى له ورحمة؛ وأن يكون هو المسؤول 
كلياً عن الكيفية التي يفهم بها كل أمور حياته فلا يقفو ما ليس له به علم. 

هذا يعني حرية المسلم في رفض أي سلطة لا تستجيب لدواعي سمعه ويصره 
وقؤادهء أي سلعلة تخاول أن تجعل منه أصمّ أبكم أعمى» هنا يرد الإسلام «قيمة الحرية» 
إلى «قيمة الإنسان»» فيعادل بينهماء فالحرية والإنسان هما صنوان في المفهوم الديني؛ 
زهي خرية قفن الاتباعية إلذ في ما يقرة الإتسسان تسمعه وبضيره ه وفؤاده. فكل أولتك 


بر 


فاعاً 
حقه في إبداء الرأي د عن حر ماله و. 


5 يدافع عن ترد 
يون عه استؤولا. 0 نة الإلهية: 9# يَوْمَ ذو كل أَنَاسٍ بإمامهم قروم 
ذلك حفت 9 كان 1 

ا عرق عت زلا بون تعدا وَمَن 0 
- 5 ده فَأُولَكَ يَعْرَوُونَ كتايهم ل 0 


اء: 


سَبيل» (الإسرا 
أ 08 
ة اعمى َ ء استخدام الإنسا 
يم مام 0 

9 عاتْ2»2 الامام هو الكتاب وليس «ال* ر 
200 القرآن» فالقرآن كل الكتاب والرمام "لني 

5-7 وَمنْ قَبله كتَابٌُ مُوسَى ماما وَرَحمَة وَهَذَا كات زوم؛ 
فسّر الله معنى الإمامة بأ - د35 1 مصدق 
حقاف: ؟7١).‏ فا 

لسائًا عَرَيعًا لينْذرَ الَّذِينَ ظَلَمُوا اذى للتعبين 4 7 0 لكتاب هو الإام 
كما كان كتاب موسى إماماء ولو أن الاقتداء يكون بالامام في الزمن لقلنا لهم مايقرل ' 
القرآن الكريم بأن كتباً قد سبقت في الزمن كتاب موسى نفسهء تلك كتب الأقوا م الني 
أعلكت نهائياً: ل وَلَقَدْ أَتيِنَا مُوسَى الْكتَابَ مِنْ بَعْدِ ما أَمْلَكتَا الْقُرَونَ الأولى » (القصص.: ' 
4) وهذه القرون التي سبقت كتاب موسى وأهلكت كانت لها كتبها: لوَما كاي 
قَريَة | لا وَلَهَا كتَابٌ مَعْلُومٌ 4 (الحجر: 5). فحرية الإسلام قائمة على قدرات الوعي لدى 
الإنسا نسان ومسؤولية اتخاذ الموقف في كل أمر ومسو ولية؛ اتخاذ الموقف في كل أمر وتنا ا 
للكتاب الإمام ومن دون رضوخ لاتباعية الغير إلا بالوعى والحرية. 
الحرية الإسلامية والشب 4 به الأوروبي 


الاتحرّة 


أورويا الغربية هي التي أفرزت الفلسفات العالمية المعاصرة منذ القرن التامع 
فا تت 
7 متدت إلى النموذ ج الأمريكي الرأسمالي القاء كم على الحرية الفردية المقيّدة إلى 
توازنات المصلحة فى إطا 
في د *كزثراطي ليبرالي . والشنوة ع التسبوفيائن كد الحزية إك 


10 كاي عن لين 1 
ورا ا وارد في | الد 
دالزعيم» أي العقلية الأبوية حي تر" لفكر يني القديمء وكذلك التحرر من سلطة الشيخ و والداعية والعلع 


: في كل شىء 
انه (الأحزاب: بج 0 + تروش ٠‏ قال تعالى: «وَقَالُوارَ جا قا 
لنص - الى مسجال للمعرقة وفضاتيا: من خلال هذا التصور تحويل النص القرآني من 





: 


مقومات الحرية 


معنى اجتماعي مرتبط بالطبقة 


وإن كان الدستور السوفياتى الأخير قد بدأ ر ى: 
العائلة فى إطار الطبقة©. جيل ٍِ يركز على 


اماما هو دان شري "المرقية اإرفيئاة باش غ62 وي جنا بيط عل 
المبنى ا-تسي عند الإنسان بحيث تجعل من حريته الغريزية أساساً لهاء حنى في السلوك 
العام» إضافة على ثوابتها الاقتصادية والاجتماعية والسياسية. وهذا هو بتبسيط شديد 
المعنى «اللييرالي» لهذه الحرية» ثم تقيد بحدود أخلاق عدم التصادم وفق قانون 
الاعتراف بالصراع مع الإبقاء عليه «مقّناً» بالدستور واللوائح. 

والنموذ ج الثاني هو الحرية الطبقية» أي أن يمارس الإنسان السوفياتي حريته لا 
بصفته فردآ ولكن ضمن المجموع الطبقيء فالحرية هنا للطبقة» وللطبقة نه الذي 
يعبّر عنهاء فخلاصة الحرية تنتهي ماركسياً إلى الحزبء كما ينتهي الحزب إلى أقوى 
الشخصيات فقيه. 

في الإسلام» ترجع الحرية إلى الإنسان» غير أن هذا التعريف لا يكفي» ويصبح 
مضلااً فى بعض الأحيانء فا حرية الأميركية» أو في النموذج الليبرالي» هي أيضأ حرية 
الإنسان» فما هو الذي عمِّزْ حرية الإنسان المسلم عن حرية الفرد في المجتمع الليبرالي 
الديموقراطي؟ 
الحرية الإسلامية حرية روحية 

فى المجتمع الليبرالي» تقيّد 
كائن 0 0 نقط» ويتطور بدافع الإشباع الماديء فليس لدى هذا النوع من 
التعارض مع حرية الغير بنفس المعادلة. 
الروح لا إلى امتدادات الجسد الحسي بالمنفعة 
» فى تكوين الإنسان نفسهء 


حرية الفرد إلى أخلاق المنفعة الذاتية» فالإنسان هو 


المجتمعات سوى منع 
الحرية الاسلامية مقيّدة إلى أخلاق 
الليبرالية-قفى الإسلام يانم الإنسان بحرية #البعد الرابع 


: 1 ا شكل مقالات بصحيفة 
)١(‏ رضم هذا الكنا في زمن كان الاتحاد السوفياتي فيه لا يزال 08 وقد نشر على 
وضع م 


الوطن الكويتية سئة 1946 





ء 


حرية الإنسان في اللإسلام ْ 
000 المماد)ء واليعد العاني هو النبات ( وفيه التطور من إِ 
قاليعد الأول هو البدت (وشبيهة 1 البهيمة والأنعام (وفيه التطور من ال حواس إلى 
اس)» البعد الغالث هو ١‏ د 1 
ادام اي ع ا تا النفس واتواس والبدن. مي 
النفس). أما الب دان نا دانع المنفعة واللذة الفرديةء فتقيّدها إلى منظور 
ناو للنفس التي تمرك فيه لك أن ت تستحيب للمنفعة واللذة حيثما اتفق أو حيئى 
آخر فى التعامل. فالإسلام لا يبيح 
لا ولو كانت مشروعة بالعرف الليبرالي: : 
ذلك مسألة الدو قرزاطية: في علاقتها باللحرية الاإسلامية وبا حرية 


مغال على -- 0 ْ 
ت الرأسمالية الليبرالية لك أن تمارس حريتك لتأمين الأغلبية ثم 


الليبراليةء ففى المجتمعا 
فرض القرار على الأقلية. ً 
إن لكل مجتمع طرقه لتجسيد قاعدة السلم عير الشورى وصولا إلى القرار 
تكاس وم كد تجتن ادام هذه الصيغة من قبل» وفق التركيبة الاجتماعية: 
حين كانت العشيرة هي الوحدة السياسية التي تبلور مواقفها عبر الشيخ. ومن يدرس 
علاقة الشيخ بالقبيلة العربية يجد أنها علاقة قد قامت على منطق الأبوّة . 
في عصرنا الراهن» يطلب إلينا الإمامء أي القرآنء الالتزام بالقاعدة نفسها 
(السلم) مع دراسة مركبات مجتمعنا المختلفة» قومياً واجتماعياً وسياسياء لنصل بهاعبر 
الشورى في ما بينها إلى حالة القرار الجماعي» علماً بأن تشريعات الإسلام الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية تحول دون تركيب قاعدة المجتمع على أساس الإطارات 
الصراعية؛ أي أن تشريعات الإسلام تحدٌ من التركيب الطبقى الذي يؤدي للانقسام 
الطبقي. وبالتائي للصراع والمساومات التي تُهلك الحرث والنسل. فالاقتتصاد الإسلامي 
يتجه ابناة الماعنة الامتراكيده كما يترهم الرعي سوق القرل. عدن كا إبتلاية: 
00 0 اللجسيخ اللاطبقي. وهناك فرق بين ال مجتمع الاشتراكى الذي تنفي فيه 
بقات بعضها البعض بالصراع ء وبين مي 0 ع 
وول سراح دبين مجتمع الإسلام اللاطبقي الذي يتفي الصرا 
: 1 ث الاقتصادية التي تحيجُم فائض القيمةء فلا يكون ثمة تفاوت أك 


كع 


دولة من الأغنياء ودولة من الفقراء. 


1 فإذا ساد صراع طبقي في مجتمع من المجتمعات 
الإسلامية» فيعني ذلك أن هن 


| المجتمع هو إسلامي «صفة» لا «حالاً». أما نسف فائتض 
الكو اط سدم بتشريعات الزكاة والإرث ومنع الاكتناز ومنع الربا وغيرها. 

إذا فالحرية الإسلامية همي حوية روحية أساسها السلم وليس تقتين الصراع بوجهه 
الدابوقراطي اللمبرالي» لآن علاقات الناس في المجتمع المسلم لا تتقرّم بحدود المنفعة» 
وإنما تخضع لضوابط التشريع الاقتصادي والاجتماعي التى تعامل الإنسان كإنسان 
وتربطه بمسؤولية الرأي - سمعاً ويصراً وفؤاداً - بالكتاب (الإمام). وتنتهي لديه إلى 
قاعدة اجتماعية غير متناحرة طبقيا. 

قد وُضعت كافة تشريعات الإسلام الاقتصادية والاجتماعية لتحرير هذا البعد 
الرابع في الإنسانء أي البعد الروحي. فالحرية الإسلامية لا تعني قط التوازن الليبرالي 
مع الغير في حدود المنفعة المادية؛ إنها تعني احترام وجود الغير وتكريم العنصر 
الإنساني» وهذا ما يجعل الزنا محرماً لأنه اعتداء على وجود الغير وابتذال للعلاقات 
الزوجية إلى حد أنها تتدنى إلى حدود المنفعة الغريزية ضمن مفهوم اللذة» وكم من 
فيلسوف وضعي بنى فلسفته على أساس مفهوم التناقض بين اللذة والألم كمحرك 
تفعالية العتضير البشرى: 

ا اللذة البهيمية» التي تعبّر عن الأبعاد الثلاثة ما دون الرابع في تكوين الإنسان» 
هى التى تبرر حرية تعرّي الفروج وإبداء الزينة وإن ستروا موضع العورة» وهي التي 
0 رن الإفراط في تناول السكر بما يحجب السمع والبصر والفؤاد. وهي التي تبرر 
بليبراليتها علاقات الممارسة غير الشرعية في المواقعة بوصفها قضايا شخصية"'". 

ال ع ار الفردية الليبرالية مصادرها السو موا الايد أو إحالة 
مقاعيم الحركة الطبيعية إلى الحركة الاجتماعية» فلا تجد تفسيرا مقنعا في مصادرها 


سس ل سس سس سس ملسم 25008 ا. الساة ت 1ا ١ت‏ 6 وما 
)١(‏ محمد أب و القاسم حَاج حمدء ففسريمات العائلة في الإسلامء ط١»‏ دار قي» بيروت ص 


بعذها. 


فف 


حرية الإنسان في الإسلام 
دّكر وذّكر أو بين أنثى وذكر غير مقترن بها 
حاتت المحذ ور الاجتماعي. أما غضبة الطبيئ: 
ل عن موشن الإيذار مقلاً» فيمكن مصارعتي 


الفلسفية لمنع العلاقة غير الشرعية بين 
خصوصاً أن موانع الحمل يمكنها أن تخغطي 
ضد من #شدًٌ» على قوانينها في ما يقول النا 


بتطوير العلا ج. ْ | 
ة المائلة أمام الحضارات العالمية برمتها الأن هي: لماذا تتعارز 
إن القضية الجوهرية الماثلة أمام الحضارات 5 


شرعة الحرية الروحية مع شرعة الحرية الليبرالية الفردية» 00 بي 
الشخصية؟ فإذا لجأ الفقهاء لمدارات المسألة احتكاما لنصوص الدين. فإن التساؤل يبقى 
قائماً حول لاذا يكون التعارض بين سئّة الدين وسنّة الطبيعة؟ فإن برر الفقهاء شرعة 
الدين بعاديات الطبيعة نفسها فى حالة الشذ وذ» فإنهم يفارقون جوهر ثقافتهم الدينية 
في الاستدلال بهء كما أن الاحتكام إلى الإخلال بالمبادئ الطبيعية تقابله حجة الطبيعيين 
يامكانية معاجة أمورها. 

إن الإجابة الحاسمة تكمن في أمر واضح لم تحاول الأفهام الدينية اكتشافه في 
نصوصهاء فالإنسان - في النصوص الدينية - لا يشرّع له من زاوية أيعاده الثلاثة 
(بدن / حواس / نفس) وإنمامن زاوية بُعد رابع هو الروح . 

الروح - في كافة النتصوص الدينية - من «أمر» الله أي يأتي بها الله من خارج 
عالم التكوين الطبيعي» فلو كانت الروح من أصتز الوجوة قن المادة الطبيعَية ضيفت 
بالضرورة جزءا من دين كل الموجودات المادية الطبيعية. ولكن لأن الروح هي من 
211 وي خازه رم اللكوين الطريمي» إى اروامرة لود 
200 “مانم - هذا المعنى جيداً في العلاقة مع آدم حين سوا 
5 اد © برا ثم نفخ فيه من روح «إكع شؤاة وَنَفْح قواية ووه وين اخ 
الشْمْعَ وَالأبْصَارَ وَالأكِدَة قليلا ما تَشْكرُونَ بم (السجدة 0 
الطبيعي. ثم ربط الله بين السمع والبصر 


اللرنسان في الترقي بقوى الإدراك مز ليعلو 


والأفئدة ونفخ الروح. فبجعلت مسؤولية 
على سنّة الطبيعة المادية التي «تشكأت؛ فيها 


م 


مقومات الحرية 
نفسه وحواسه وبدنهء فالبهيمة تشا ء ٠.‏ 2 . 
00 رك الإنسان تكوينه النفسيء ولكن لأنها لا تشاركه 
تكوينه الروحيء فقد أحل الله له ذ 1 : 
0 بحها وأكلهاء إذ ليست لها مقومات السمع وإن 
١‏ د 0( لبي 4 
سجمعت و لها مقومات البصر وإن نظرت بعينها بعينهاء وليست لها مقومات 
إن ١‏ ؛ 
الوعي وإن أحسّت بحواسها ؛ فالفرق بين نفس الإنسان ونفس البهيمة أن هناك ما يعلو 
الإنسا 
على نفس ن وهي الروح أو «البعد الرابع 6 . ولهذا لم يحل الله ذبح الإنسان ولا 
أكله. 
القيمة الروحية للإنسان» مع رق بقوى الإدراك» تجعل الإنسان متجاوزاً في 
تكوينه خصائص المادة الطبيعية وحركتهاء وبالتالي فقد طلب إلى الإنسان أن يُخضع 
الطبيعة له لا أن يخضع لها هو. وهذا هو مضمون «الاستخللاف 2 ومن هنا تأنتي 
التشريعات الروحية المفارقة لنوازع الإنسان الطبيعية» تصبح الروح هي الناهية 
للنفس الطبيعية الأمّارة بالسوء. 
حرية الإسلام والرأي المخالف 
أصبح واضحاً أن الحرية فى الإسلام تنطلق فى مفهومها من قيمة الإنسان بوصفه 
صبح في ال 8 في من بو 
كائناً هلك مقومات الوعي كماعيّر عنها القرآن المجيد في السمع والبصر والفؤادء وكما 
جسّد الله حالة الحرية في شخصية الطائر المحلق في «جوٌّ السماء» 
هناك (إبطالان» أو «تعطيلان» لحالة الحرية الإنسانية في الإسلام يحذر الله - 
ليد 
له 
جع الإسراء: 075. 


لوقي انيه ين تع د وبصر وفؤاة ايع 
مسؤول عن الموقف في كل صغيرة وكبيرة. (راجع 

والحالة الثانية هى حالة «الإبطال الملوضوعي» التي تجهض القيمة الذاتية لحرية 
الإنسان حين تريّط مفهومياً إلى القيود الفلسفية للنظام الاجتماعي في شكل المفهوم 
«الطبقى» للحرية أو مفهوم «النظام - الدولة»» فهذه الأشكال الاجتماعية تقولب - من 


لح 


حرية الإنسان في الرسلام 
. إن و خمهذ قيمة وعيه الذاتية. علما بأنم: 
الواعي [للإنسان وخجهص هذى 


د 3 ة النشاط الذهتي ' َ : : 
0 لنشاط الانسان الاقتصادي والااجتماعي تاريض). 
ايه تنيجه 2 2 


4 5ه ف النها 00 
الأنظمة السياسية هي في ف شوك ادن وقدراته الذاتية عند الإانسان. 
رقت 3 


الابطال الموضوعي المقيد إلى نهج الأنظمة بحالة 
قَوْمًا قاسقينَ * (الزخرف: 05). 


فالإسلام يرفض أن يؤطر أي نظا 
يشير الله لهذا الجانب من 
1 7 تل ري ماع وان اإعفاء حيان | 
الاستخفاف: «فَانْبَحَفٌ قَوْمَهُ فأطاعوه إنهم ظانو ش ١‏ 
5 بط الله ما بين الاستخفاف 
فالاستخفاف تعطي لمقومات وعي الإنسات وقل رد 0 
َ 4 7 8 انه . ِ ة هذه ١‏ يه أنها لا 
والفسق. يمعنى أن القابل لأن د يستخف بعقله هو الفاسق. وخطور نها 
0 7 3 رشاجء كد 5 وتوا آلا ده ١‏ 
تؤكد على لزوم ممارسة الحرية فقط» لكنها أيضا نو على ضرور يعخضع لمسلم 
أ يعن ارت ل وت . وتد خل هنا جملة من العوا 
في اتخاذ قراره لموحيات أو مؤثرات لا تحتكم إلى الوعي. وتد خل هنا جملة من العوامل 
الكثيرة المعروفة التي تجتذب الناس لاتخاذ قرارات غير موضوعية» ومنها ما هو في 
حالتنا التاريخية الإيديولوجية الراهنة ما يمس الاجتذاب بالتآثير الاتباعي فيقفو الإنسان 
(يتبع ) ما يقال له باستناده إلى سلف صالح من دون أن يستوثق منه بقدرات ومقومات 
وعيه. 
حدود الرأي المخالف في الإسلام 
يأني القرآن الكريم والمكنون» بنقيض ما يتصوره الفقهاء في ما يختص بالموقف 
من الأفكار التي يقوّمها البعض بأنها (منحرفة» أو حتى «مرتدة» عن الدين؛ فالبعض 
بجادي للعنفك الحسبدي او البد ني 'وححتيى التعذيب. في حين أن الله - العليم الحكيم - 
الذاي: اطلق الحرية للونسان ملزما إياه استتخدام السمع والبصر والفوّاد ومحذرا من 
خطر الاستخفاة تر همد ا : بن . 
اه برع لأن تنال هذه الحرية أقصى مدى. ويمايفوق حدود وسفما 
الحرية الليبرالية الديموقراطية نفسها فى مجال 


إبداء الرأي» فما حدّ الله حرية الحواس إلا 
ليعطي الإنسان حرية الوعي. 


يقول العليم الحكيم: «قَدَء: 


د عور ره اليه «رك ه 
و كفرَ 2 مِيُعَذْبْهَ الله العَذابَ الأ كبر 
.)55-١‏ 


هر رم » 

إما نت مُذكرٌ * لنت عَلَيهمْ مُسيِطرٍ # إلا من مولَى 
#* إن الثنا اناه عو 2ه 20 عام دهمي 

* إن إِيْنا إَِابَهُمْ * ثم إن عَلَينَا حِسَابَهُمْ 4 (الغاشية: 


ع هذه الآية أن علاقة المسلم مع لالعين الذي يناقضه بافكازه هي علاقة 
تلحر اي مخاورة ومجادلة حسنة» ثم نسخت حالة الحوار في حالة واحدة فقطء 
وهي في حال «التولي» أو «الولاية» مقرونة بممارسات كافرة. 

هل يعني هذا إسقاط كل حاكم أو نظام لا يتبع الشرعة الإسلامية بالقوة؟ 

لم يضع الله - العليم الحكيم - الأمر على هذا المنوال» فقد جعل الله الكفر 
المحذور بعد التولي لا قبله؛ أي أن يتولى إنسان ما أمر المسلمين بكامل حريتهم التي 
أشار الله إليهاء ثم يكون منه في ما بعد الكفر. هنا يتحدد الأمر بارتداد الحاكم على ما 
أولته بموجبه قوى المجتمع . وهذا أمر لا يفعله المسلمون فقط وإنما يفعله كل الناس في 
العالم. بل إن بعض الدساتير تشترط استقالة النائب البرلماني أو إقالته إذا تولى النيابة 
وفق برنامج حزب معين ثم قرر أن يتخلى (كفر) عن هذا البرنامج. وقتها لا يكون هذا 
النائب ملتزما بالبرنامج وبالحزب . 

أما النظام السياسي والدستوري الذي يكون قائماً بم تفرضه الضرورة الإسلامية 

ف عنس لكر دن زاوية قيمة الإنسان» فإن مجال إسقاطه يرتبط بالمحاورة والمجادلة 
فقط» وهذه لها أساليبها المعروفة. فالمسلم عليه أن يتقيد بصيغة التذكير والحوار في كل 
الت وديا كانت الآراء النقيضة له إلى أن يستقيم له الأمر بتطبيق قاعدة الإسلام 
الدستورية يا يها ا موا ُو في الشلم كال (البقرة: 05:4 أي أن يجي 
الناس على قيام «النظام الإسلامي» وفق استخدامهم لمقومات الوعي (السمع والبصر 
والفؤاد) ووفق 0 0 7 00 00 0 
علاقة لها بنصوص القرأن وإت 


ثم تقاتل من يرتد بعد التولي . 


0١ 


حرية الإنسان في الرسح ] 0 
الخاشية ويلفظ المفرد أن من تولى وكفر مستئنى (من 
قد أوضح الله في مواد القراءة الأخرى)»؛ فالسيطرة تكون على الذي يتورى 
ومصيطر في 1 1 : 5 
لست عليهم بمسيطر» ومص. 2 ن. أما الذي يضل فلا سيطرة عليه بل «فذكر 
ثم يكفر. وهذا حق مشروع لكل ْ ة المع وليس المفرد: « إن إِلَينا إيَابوَِ , 
3 4 ميخاطبة حالة هؤلاء بصيحة اده 
إنها أنت مذكر»» وتأني معخام 
> (الغاشية: 255-178 
- اللاهوتية المتطرفة الآآن 3 تسعخف بمشاعر الناس لتستعلي بهم 
َ اسوك وام دانير ندري فى الإسادم د 0 
يي ٍ الفؤاد ومتحولة بالإسلام إلى وجهة ممحاكم التفتيش والورهاب 
لقوىا و ليصر و . 5 ع 5 
لمع 0 زلة أن هذا المنحيى اللا 
ل وق الإنسان في هذه الكونية: ويما ان لمنحى للاإسلامي 
0 والفؤاد» قلي غريباً أن تكون هذه الخركات «اتباعية» 


2 عله كات 
ثم إن عَليْنا حسابهم 


فالحركات الدينية 


ضد أسسه ا 
قائم على تعطيل السمع 
النهج لأنها عمياء”". 
في الآخرة؛ يُبعث الإنسان على ما يكون عليه حاله في الدنيا: «وَمَنْ كان في 
5000 الأخرة أَعْمَى وَأْضَل سَبيلا © (الإاسراء: 7/ا6. وليس العمى المقصود 
هو عمى العين التي تحجب عن النظر» فما هو ذنب الأعمى العابد لله كابن مكتوم مؤذن 
الرسولء عليه الصلاة والسلام؟ العم المقصود هو عمى النة والوعي» واحتجاب 
السمع والفؤاد وعدم استخدام مقومات الوعي في إطار الحرية الروحية للإسلام #أفلمْ 
يَسِيرُوا في الأزض فتكون لَهُمْ لوب يَعْقَلُونَ بهَا أَوْ آَذَانُ يَسْمَعُونَ بها فَإِنّهَا لا تَعْمى الْأَبْصَارٌ 
وَلكنْ تَعْمى القلوبٌ التي في الصَّدُورٍ » (الحج: 55). 
فلان الله قد خلق القلوب التي تعقل والأذان التي تسمع فقد جعل الحرية لازمة 
ارد جو هله المقومات وذلك حتى لا يقفو (يتبع ) الإنسان ما ليسم له يه علمء فإذا 
جاء كبير أو سيد وقال فى أمور النا ِ 1 5 نْ 
في امور س ما اتيعوه فيه من دون ممحاورة وتأكيد» كاد 





)١(‏ هذا ما حصل عندما تولت 1 5 ُ ء 
50 2 حركة طالبان السلطة فى أفخا 

كل أشكال الفنون والا 
باسم تطبيق الشريعة؛ وقد أقبلت 


225000 1 ِ , إذاع حظر 
ند ذكل ماله سق ال وات لنهج السلفي الماضوي ل 
طالبان على تحطيم 1 2 نضلا على خخنق كل الحريات الشخصية د 

َ كبر تمثال لبوذا بتاريخ آذار / مارس 7001. 


5ه 


مقومات الحرية 


ارخ عند الله غليظاً لأنهم أبطلوا مقومات التكوين الواعي وتجليات الحرية: «يَوْمَ 


١ 
تقلت و وُجوشهم في ار يَقُوُونَ الا نا الل طعا شولا + وكَائُو رين معنا ايا‎ 


اءَنَا فَأَصَلُونًا | 
وَبََاَنَافََضَلو سيلا * ينا أنه ضِعْفَينٍ مِنَ الْعَذّاب وَالْمَنهُ نا تبي (الأحزاب: 
دحدحمد). 


السد قي القران هو ةالقائم عائ أمون المترفة الديية كما ووو يق لساب 


زكرياء وكذلك عزيز مصر. أما الكبير فهو المعني بشو ون الإدارة السياسية. 

إذا فالانسان الذي خلقه الله من بطن أمه لا يعلم شيئاًء عليه أن يأخذ موروث 
المعرفة في شؤون حياته كلها باستخدام مقومات وعيهء لأن المسؤول فرداً أمام الله عن 
كل مواقفه» فلا يرجع بالقول إلى سيد أو كبير إلا عن اقتناع ذاتي. فالإسلام لا يشدد 
على الحرية فقطء بل يشدد أيضاً على ضرورة اتخاذ الوسائط والوسائل الموضوعية 
تحقيق «نزاهة المعرفة»» ومنع الإنسان من السيطرة (الصيطرة) على غيره إلا إذا ولاه 
فارتد عن عهد البيعة الجماعية وفق قانون السلم. 

هذا الحرص الإلهي العظيم على قيمة الإنسان الذاتية المسيّجة بالحرية هو الذي 
نصّ بموجبه الله - من بين أسباب أخرى في حكمته - على منع توجيه صفة الراعي 
ارول الوقن وممخاطبتة بها: <يَا أَيُهَا الْذِينَ آمَُوا لا تَقُولُوا رَاعَتا وَكُولُوا انْظدنَا وَاسْمَعُوا 
َلكَافرِينَ عَذَابٌ أَلِيم © (البقرة: .21١4‏ 

ف اراعنا» من الرعية والراعي» وقد دس اليهود على المؤمنين هذا القول» فساقوه 
إلى 0 الموقر بقولهم «راعنا يا رسول اللهاء فأرشدهم الله إلى الصفة الصحيحة» 

هي « انناف والنظر في الأمر هو البحث في مقتضياته بمشاورتهم . أما الرعاية» ففيها 
ا - الوسوال تله زاهية وصفة الرهاة قي القران ضبكة جاءت بالدم وليس 
٠‏ المرعى الطيب وعن الظل والماء؛ ولكن ليذبحها بعد 


تسمينهاء فعلاقته .عرحد مادقة مادية تفعية تنتهي إلى الذيح؛ لهذا نجد أن القرآن قد جاء 
0 
إلى واقعة عدم سقيهما لبنتين ضعيفتين حتى سقى 


بصفة الرعاء مذمومة حين أشار 


م 


5 2 ا 0 كوانية 2 
عتم كع لاش يشقوت ود عد من دونه امرأنفن 
رخ -وَ مَاءَ مَدين ل 00 ,عء وَأَبْونَا شَيْخْ كبيرٌ * فسقى هماه 
لاود ]| ٍ 7 لَهمَا 
لهما موسى 9و 5 دي مدر الدٌ 


ى كما فالتا لا نحي ا نخدم 


يَّ 2 ٠.‏ 
زالة اسم 207 وقد ار 5 إزقول ميحض دس يهودي إذ لا يريدون 
ل 


يل فصل من الله على المؤمه فيأخذ ون عن غيرهم قولاً 

م ذلك يقفو 9 6 مم عن رعيّته». وهو قول يرفضه 
مسنوداً إلى الخاتم الموقر: 
محكم القرآن لأن فيه إساءة 
فى القرآن إلا في ما يتعلق ؛ 
والقسوة في المحافظة عليها أمام زيغ 
تنطلب المراعاة كالبهيمة أو السائمة . 

قد رفع الله الانسان إلى القيمة التي خلقه فيها - ليس بهيمة - فرفض الراعي 
والرعية حتى لا تتحول الدولة إلى مرعى ولا يتحول المجتمع إلى أنعام . ثم دفع الله 
العريق - الناس لمارسة السلوك الحر حتى في اختيار من يقودهم» فأوجب الطاعة 
لأولي الأمر على أن يكون أمرهم شورى بين المسلمين وفق دستورية الإجماع القائم 
على قاعدة «السلم كافة». 

لم يتبيّن البعض كثيراً كيف فصل الله ما بين طاعة الرسول الواجبة على المؤمنن 
بأمر وما بين طاعتهم لأولي الأمر منهم بالاختيار الحر المسؤول. فقد جعل الله طاعة 
ال ثم دفع بطاعة الناس لبعضهم وفق التعاقد الحر بين 
<نا أيْهَا ابن ارا ايكيا إل وَأَطِيعُوا الول وأولي لمر منك » (النساء: 09). قطاعة 
ا ا ل 
وا لكات ثرا نا ل < خينا لهم وأو ولك لَنهُمْ الل كفْرِهِمْ قد يون إلا فليا ناكا 
السَبتٍ وَكان مر الله مفعُولا» (النساء: +6 





مِنْ قَبْلٍ أن ب 2 ى وجوهًا فَردّم كل ره لمم ع ١‏ اين أمحاه 
0 تطمسن وجو فتَروُهَا عَلى أَذْيَارِهَا أؤ تَلْعَنَهُمْ كما لعنا 


عقومات الحرية 

ل تأتى أمراً الله قطاعته ل 
الرسوا ينامر من ععه - «مَ» 
لبعضنا فهي «منّاى وهذه ال «من» لا 

هكذا حصّن الله - الى 

1 حصن لعزيز يز الحكيم - كل جزيئيات وتفاصيل علاقة الإنسان 
المسلم بالمجتمع في إطار الحرية بمعناها الذي يرتد لقيمة الإنسانء فجعل الشورى 
أسلوب استصفاء لقرار يتخذ على قاعدة الوفاق الجماعي . فلا اامرعي » ولام ياغ 
ولا (رعية» مع توفير كافة شروط النزاهة العلمية وحرية الإبداعء تل وضدام كويد ريه 
الإنسان بضوابط اللإيديولوجيات التي تصادر حريته. . فالحرية في الإسلام تستمد قيمتها 
من الإنسان نقفسه») لأنه الكائن المقوم بالوعي وبالروح ويما هو فوق النفس وا لحواس 
والبدن» ولذلك أسميناها «الحرية الروحية» في مقابل نماذ ج الحريات الليبرالية والطبقية 
في العالم » فيمّ تت تتميز هذه الحرية الروحية عن غيرها ولماذا تكون البديل؟ 
الحرية الروحية والرابطة العائلية 

تتعامل كافة مفاهيم الحرية الوضعية في العالم مع الإنسان ككائن عضوي 
(نفس / حواس / بدن) ما عدا الديانات التي تعامله من زاوية «البعد الرابع » أيضاء أي 
«الروح»؛ فقيمة الروح أنها تعطي للعلاقات البشرية قيمة مقيدة إلى ما فوق المادية. 
فالعلاقة يك الذكر والأنثى مقيدة إل «الزواج/ء والزواج ليس مجرد رابطة قانونية 
بين الطرفين» بل يقيد هو الآخر إلى معاني أخرى من ضمنها عدم الزنا وعدم الجمع بين 
الأختين وعدم الجمع بين الأم وابنتها وعدم التبني. و ل 


بل «علينا» بالأمر الإلهى. أما طاععنا 
تتم إلا بالاختيار الواعي الحر المسؤول وفق قاعدة 


حول كيفية التباعد عن مثيرات الشهوة بستر العورة ثم 
الزينة ثم عدم الاختلاط في ساعات معينة وأوضاع بين الذكر والأنثى , وتحديد مدى 


القرابة والأمر بالاستئكذان. 
امتعددة تيتعد بالزواج عن مقهوم «الاقتران العضوي» بين 


هذه النواهمي 
, لمجعل منه علاقة تنتد إلى خار ج حد ود الاقتران العضوي ثم 


نصيلين هماذكر - أثنى» 


حرية الإنسان في الاسلام 


ابص التنا بين «نسب» يتا 


5 نفل مة مدء العلاقات 
ا التسلسلء» وييت «صهر» يعبّر عن علاقات أفقية لي 


00 
ا ا اند 

ل 
7 0 00 0 إلى كافة الأصعدة وحتى إلى مفهوم وممارسات 
الزواج ضمن ضوابط تسري 
الأبوة والبنوة والأمومة والتبني- 

بعتا وجّه لآدم بعد تكريمه واصطفائه بنفخ الروح هو أن يسكن الجنة 
مع «زوجه»» فربط في الذكر ما بين نفخ الروح والزواج: «وَكُلْنَا يَا آدَمُ اسَكن أَنتَ 
رك ك2 وَل مها رَغَدّا حَيْتُ تُ شِْتُمَا » (البقرة: 70). 

فالعلاقة الزوجية ليست فقط علاقة مثاني (ذكر - أنثى) يمكن أن يارس شبيهها 
من دون الإخلال بمعناهاء لهذا لوحظ أن الله في القرآن لا يقول بمعنى الزوجية حين 
تكون علاقة الاقتران بين متكافئين في حفظ طهرها ونزاهتها وقدسيتها. فقد أطلق على 
زوجة نوح «امرأة نوح» وكذلك زوجة لوط ”امرأة لوط» لأنهما كانتا خاطئتين: : #ضَرَبَ 
لله متلا لذن كَقُوا مر ُوح وَاهْرَأة أُوطٍ كَالًا تحت عَبدَيْنِ مِنْ عِبَادنَا صَاكَيْنِ اما 
لم يا عنْهُمَا مِنَ الله سَيْا وَقِيلَ الحا الثارَ مَعْ الاين © (الشحريم 0 

ثم تأتي صفة «امرأة» في حال العلاقة العكسية أيضاً حين تكون القرينة صالحة 
ومكس الثرين: : لاوَضَرَبَ اللَهُ متلا للّذينَ أ آمنُوا إمْرَأَةٌ ويِعَوْنَ د قَالكَ رَبُ ابن لي عند ينا 

ي لوبي من فزعو وم وني من الم الطَان > ( (التحريم: 0 » فكأنها بطلبها 

#البيت؛ من الله في الآخرة فقد أضمرت اطلاقاً» لا تستطيعه 

ثم تطلق صفة «امرأة» على نساء 
الزوج من ناحية الإنجاب أكامرأة 
وَامْرَأتِي عَاودٌ رٌ قَالٌ كَذَِكَ الله يَْعلُ ما 


في الدنيا. 

صاحمات طاهرات للتنبيه على عدم التكافؤٌ مع 

كه لكل رب أنَى يكو بي عام وََذ لين الك 
ابا 4 ران عمرات: .25٠‏ وأيضاً امرأة عمران التي 


ع 
أ 


بمريم نذراً ظإِذْ قَالَتِ امر عتوات رب إي دوت ا 
0-8 ش 21 1 ْ في بَطنِي مُحَروًا فقيل 
ِنَْ أَنْتَ لسَمِيعٌ العم ل عمران: ه), مني 

فالز وجية ت تم كمالها بالتكاة أ 

تبلغ ١‏ فَؤْ دوي والطهر العلائقي» لذلك خحوطب بها آدم 
وخوطب بها ممحمد : : ها لني ل لأزواجك إذ كن ردت حقية ال وزيا كع 
5 كن سك سراح جبيد ٠‏ * وَإِتَ كنْئن تُرِدْنَ الله وَرَسُوَلَُ وَالدَا رَالآحرَة فَنَ الله أَعدّ 
ل يشاك مك اجن عَظيمًا» (الأحزاب: : 225 وعليهم جميعاً الصلاة والسلام. 

0 من أجل «العائلة» قيددت النوازع الشخصية (البهيمية» في حرية الإسلام 
الروحية فتميزت هذه الحرية ية بكونها روحية خلافاً للحرية الفردية الليبرالية التي لا ترى 
حرجا طب عيا في إرضاء نزوات النفس والحواس والبدن مغفلة البعد الروحي (الراع ) 


فى تكوين الإنسان. 
ل ري الات ار ارا بجع واد بي اي 
مايربط بين أفرادها نسباً وصهرك. هنا يتأصل معنى «الانتماء» و«الود» و«السكن» بكل 


الضوابط الروحية التي تمنع هدر هذا النوخ من العلاقات وقثيله في أوضاع شبيهة. 
حين تكون العائلة - كما هي حقيقتها - إطاراً لحياة زوجية كاملة ومليئة» فإن هذه 
العلاقة الروحية تمتد بالضرورةء لتستوعب بممفهومها وأخلاقياتها العلاقة مع المجتمع 
الإنساني والوجه الكوني» يصبح الكون بيتاً بالكيفية التي يصفها الله في القرآن وليس 
مجرد فلك طبيعى متتحرك «الّذي جَعَلٌ لحم لاض فرَاشًا وَالسََمَاءً بنَاءَ# (البقرة: 77). 
هنا يحس الإنسان بانتماء الكون إليه كبيت» وليس كحقل إنتاج ومستودع نفايات» هنا 
يصعب عليه نزع زهرة ولو برية» فكيف بإلقاء قنبلة وتدمير البيت. حتى الاكتشافات لا 
تسمى فى هذه الحالة «غزوا»؛ وإنما معرفة بزوايا البيت» في الفضاء وعلى سطح الأرض 
دفي أسافلها وفي أعماق البحار. ْ 
وتمتد التداعيات في العلاقة 000 0 علاقة الإنسان بالإنسان» 5 


باه 


حرية الإنسان في اللإسلام 
00 إلانسان الأخلاقية وحريته الروحية. فل 
لطبيعة» بل لآن الظلم قيمة مرفوضه يي )ا 2 ١‏ 
الطبيعة» بل 00 و ينجن علقي وك امجغلته طيقة العشاك» وإنما يكون 
يكون المجتمع فرديا رأسمالياء 2 0 ددت كل استغلال من «فائن 
2 ون شرام الإسلام التي جر من “فائضص 
المجتمع «لاطيقيا» كما هدقفت شراتع هم 3 
قيمة كاة ومئع الريا والتشريعات الااخرى: 
قيمته» عبر الز ة وملع الره :9 َ ّ . 0 
وتتداعى العلائق الروحية (الإنسان / العائلة / مستي الكوه؟ لتحي إلى 
١‏ ماع أل الأشمل والأكبرء الانتماء 
فصندن الطلق اللانياك و كل عيف إلى الانتها الارحم و كبر نتما 
إلى الله سيدحانه وتعالى. 
هكذا تكون حقيقة الحرية الروحية» مبتدئة بالسمع والبصر والفؤاد» بقيمة 
الإنسان التي تعلو بالروح على النفسء وبالنفس على الحواسء وبالحواس على البدن, 
الإنسان الذي يرقى على البدن (حجراً)»؛ وعلى الحواس (نياتا) وعلى النفس (نزوعاً) 
لينتهي إلى بعده الرابع في الروح”"“. إلى الحرية الروحية» فمستقر الروح لدى العائلة» 
فالحرية الروحية والرابطة العائلية صنوان» وبها يتميز مفهوم الإسلام للحرية عن مائلة 
الفردي الليبرالي» فالإسلام يقول لكل إنسان «هذه زوجتك» ثم تكون الحياة» هكذا 


يلغي استرقاق النفس. 





ٍَ ا‎ ١ 
التادم حاج حمدء تشريعات العائلة في الإسلا‎ 7 52 : 
بعدها. . )* مصدر سابق. ص7/ا وما بعدهاء و178١ وما‎ 


مره 


الفصل الثان 


التكوين الطبقى وعلاقته بالحرية 
وإشكالية التنظيمات الإسلامية 


الإرادة الإنسانية تعلو على المشيئة الطبيعية 

لماذا الإشارة إلى «الإرادة» في قولنا حرية الإسلام التي «نريد»؟ من المنطقي 
في الفلسفات الوضعية وجود رابطة جدلية بمنحى مادي حتمي ما بين البنية الاقتصادية 
والاجتماعية ومركباتها المعقدة وما بين «النظم» الدستورية أو السياسية أو الفكرية التي 
تكون انعكاساً «فوقياً؛ لهذه البنى «التحتية». فالنظام هو وليد الواقع عبر سلسلة من 
عمليات الانعكاس الجدلي من أسفل إلى أعلى؛ أو من القاعدة إلى المنظومة الفكرية 
التي تجسد طبيعة النظام . 

هذه السلسلة الجدلية تصبح معكوسة تاماً حين نأخذ بمفهوم الحرية الروحية 
لليناءات التحتية» 
(المشيئة» المفسرة 


الإسلامية» فالإنسان عوضاً عن أن يكون في نظامه مجرد انعكاس 
تكون هذه النادات لخامعة لاراوتت أي أن 9الإراة» تعلو على 
جدليا ومادياً. 

إن التفسير السببى مادياً وجدلياً للعلاقة بين «الواقع » من جهة و«الفكر» من جهة 


أخرى, أ 1 منذ أن سقطت تلك التفاحة على 
أخرىء أمر قائم منطقياء وكافة قوانين العلوم الطبيعية» من 
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حرية الإنسان في 1م ١‏ 

0 وعالم المشيئة» حيث يتشيّأ كل شيء وف 
راس نيوتن» تقول يذلك و . الانسان وحواسه ونفسه''“. 

للقانون العلمي الطبيعي» يما في د بدت أل 
دن مات البعد الرا 
ن مقو المشيعة الطبيعية 

بون إبعيسانية «علوآ» على عالم لمشيئة ؛ وبالتالي على 


يراد لها بالمنطق الوضعي أن تنسحب على 


| 7 بين الإنسان المفارق بالروح لتشيّئات الماد, 
عير 
وعالمها الطبيعي تجعل للور 
كل الإحالات الفلسفية لقوانين الطبيعة التي + 
لاا ا اده الانسان تملك «التعالي» على شروط الجدلية المادية بالروح. 
إن الإسلام لا يلغي فلسفياً قوانين عالم كيني بالتفاعة نظل تسقط» واغايلني 
فقن ررد رويد الع ارسيدية تي يكن أدنتره بشكل ليق ص لزن 
إن كل ما يطلبه الإسلام من الإنسان هو التعالي بإرادته ليعود فيتحكم في اتجاهات ونتائج 
الصيرورة والحركة في عالم المشيئة» أي أن يصبح النظام الاقتصادي والاجتماعي 
خاضعاً لإرادة الانسان بالكيفية التي يمنح بها القرآن هذه الإرادة الإنسانية وعياً خاصاً 
بها تفترق به عن الاستجابة المادية الجدلية لشروط الواقع » أي مفهوم «الاستخلاف» 
بالإرادة الإنسانية على عالم المشيئة . 
هذه علاقة عكسية تامء وعكسيتها تحمل مضمون الاعتراف بواقعية القوانين 
0 إذ ينطلق الإنسان منها - أي من هذه القوانين - للتعالى عليها بالإرادة. 
ذاولى همات لخادت الخيرربتية الوايخ * اثلا م عسي خروط واقنية ديد 8 
أمر الإرادة» أي لتتكيف البنية التتحتية مع إرادة البنية العلوية . أما إذا ظلت البنية التحنية 


22202« يربط حا حمد | ألا 

ونسبي 20 0 0 0 ّ 0 م الأمر 3 منرّه متعال » وعالم الاررادة وهر مقدّس 
المطلق - الإرادة الإلهية النسبية 0 00 الا فر مارك ومو ضوعي وظاهر في قوانين التسخير (الأمر المي 
كن فيكُودٌ 4 (يس: 5م) ا الموضوعية المقننة). قال تعالى: طإِنا أَرْمُ دا أراة عي أن يك 

رادةء» 
فعله كلمح بالبصر بما يسبق من تقدير. <ِإِنا كل ٠5‏ ثم تتحول الإرادة إلى مشيئة ظاهرة» وكذلك يسبق الهأ 
2080-5 فالربط بين هذه التوسطات بشكز 0 0 قدَرٍ * وَمَا أَمْونا إلا وَاحِدَةٌ لمح بالِْصَرٍ» (القمر 
هذه !ا تت امسر نامن 
لمستويا في قراءته للقصرم القرآني ىّ ر من القهم الخرافي للدين. وقد إعتمد حاج حما 
خصوصاقصة 


الشانية: المجلد 
الأول مرجع سايق ص 455 وما بعده موسى عليه السلام . . للتوسع أنظر المالمية الإسلامه 
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عن تنتيج بنائيتها الطبيعية وفق قانون المشيئة الطبيعية» فإن !| 
لانعكاساتها» فلا يصل الإنسان إلى مفاهيم 
الحرية الفردية الليبرالية أي حرية امس ع 
الإنسات يتجه بالإرادة 


إرادة الإنسان ستكون أسيرة 
لحريته تتجاوز في أقصى حالاتها مفاهيم 
الطبيعية» لا حرية «الارادة الانسانية». بما أن 
ليعكس في الواقغ بواعمات أ قايوراتم قيمه الروحة اقتصاد 
واجتماعياء فإنه لا بد من تحديد نوعية هذه البناءات الاقتصادية والاجتماعية التي تتكيف 
معهء فالمبدأ الأول في الحرية الروحية أنها نابعة من ذات التكوين الإنساني ومرتبطة 
مباشرة بقيمة الإنسان ككائن مستخلف في عالم المشيئة. فالنظام الإسلامي يتمحور كله 
حول الإنسان كقيمة عوضاً عن تمحور الإنسان حول منعكسات عالم المشيئة. 

هذه القيمة تجد خصمها فى كل النظم التى تقوم على «النفي الطبقي عبر الصراع » 
منتهية الى حكم طبقة ما بشكل مطلق أو «تقنين الصراع » منتهية الى الإبقاء على الصراع 
ضمن التوازن الليبرالي الديموقراطي. فالقيمة الإنسانية تصبح في هذه الحالة موضوعاً 
للصراعات الاقتصادية والاجتماعية» بالنفي الثوري أو بالتعايش الديموقراطي المقنن. 

هنا تُختزل علاقات الإنسان بنفسه ومحيطه العائلي والاجتماعي وبيئته الكونية. 
ليصبح كل منا هدفاً بسبب الخبز والملح عوضاً عن أن يكون هذان الخبز والملح سبباً 
لتآخينا يما يؤكد القيمة الروحية والإرادية المتعالية للإنسان. فالإنسان لم يوجد ليكوت 
أسير المادة» وإغا وٌجدت المادة مسر له» فكيف يُنهج حياته بالصراع اتساقاً مع المنهج 
المادي لحركتها!؟ 

ا يكل له المادة وإيقاعاتها في عالم (المشيئة» هو هدف الإرادة الإنسانية 
التي تتعالى على المشيئة بقيمها الذاتية ممع كيرا وفؤاداً وبقدراتها الروحية 
والإدراكية. يستخدم هنا سلاح الإرادة الروحية المتعالية جنباً إلى جنب مع سلاح 
مقومات الإدراك والوعي لتغير تحتية الواقع باتجاه مُغل الروح وحريتها. 

حبك ساقي قهري لفن ار ا بز أ كول اف ف 10 


تفضي آٍ 
وتشريعاته لما يجعل قيمة الإنسات سيدة عليه وعلى واقعه» القيم التي إلى 
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حرية الإنسان في الإسلام 
5 العائلة واحدة اجتماعية » وتجعل من المجتمع #عائلَ 
«الأحوة» والقيم التي تجعل من ِ ص م 
كله إخواناً في الخلق وفي المخلق . 
كيرى» وتجعل من الجنس البشري : ِ 
7 ذا الهدف هدفاً «رومانسيا» او 
تبر هذا ِ 0 
0 لا تنطبق هذه الصفات على هذا الهدفء وليس بعيد المنال إذا أراد 
فى التقيقة. تنطبو ه 
0 «معال]» لكوته بعيد المنال» بل لأن البشرية قد 


الإنسان بإرادته أن يخرقه. وهو لا يعتبر ْ 
أخضعت إرادتها لسنّة المشيئة أ لطبيعية بحيث أصيح ما هو في متناول يدها وقابل لأن 


«مثالى») وبعيد المنال. إنه أمر متحفقق حتى في عالم الطبيعة. 


«مثالياً» أو «فاضل9»» ويبدو بعيد المئال. 


يتحقق بإرادتها وكأنه أمر 
فزنبقة الحقل البرية أبهى في حلتها من عرش سليمان» فكيف لا يتعالى الونسان بإرادته 
وصولاً إلى طموح يلك مقوماته؟ إن الهدف بعيد المنال فقط حين لا يريده هذا الإنسان. 
ولكن دون هذا الهدف يكمن الشقاء الإنساني عبر النفي الطبقي أو التقنين الطبقيء ثم 
يكون العالم مسرحاً للذوات البشرية المتضخمة طبقياً وعرقياً ومذهبياً. فالإنسان مطالب 
بتغيير الواقع وفقاً لقيمه الإنسانية» ومن هنا تتحدد صورة الواقع المطلوب . 
تشريعات التفكيك الطبقي في القرآن”" 

حين نستدعي القرآن بهدى الله بحثاً عن صورة الواقع المطلوب لتحقيق قيمة 
الونسان» سنكتشف أن النتصوص القرآنية لم تحرّم قط أي شكل من أشكان الإنتا ج» 
الاسلام وكافة الأحيان لم تحرم الرقّ كشكل إنتاجي» ولم عسوم املكية بوجهها الزراعي 


أو التجاري )ا : ن هناك أملا 
جاري أو الصناعي. ومن هناك أطلق كثيرون على الإسلام صفة «الدين الطبقي؛ 
وقيل إن نظريته الاجتماعية تقر التفاوتات اله إن : 00 - ٍ 
١‏ لتراتبية الطبقية» ومن هنا استعصى على 

3 من أي 1 حير ْ جتما 1 

0 7 عمين في الإسلام القول بأن مفهومهم للعدالة الاجتماعية 
هو المفهوم الأرقى قياسا إلى مفاهيم ذ .م 95 57 . 
ل وي فلسفية وضعية اخرى 6 5ظ كثيو منهم لمقاربيات 





(0) للتوسع حول هذا المو م ْ 

ما بعدها. وضوع داجع كتاب العالمية الإسلامة إن ل 

3 سازمية الشانيةق. ًَ 3 اناا 
2 مرجع سابق. المجلد الثاني» ص 





3 


إشكالية التنظيمات الاإسلامية 

هذه الضبابية مكنت أخرين وعوجب تن 

بمفاهيم التراتب الطبقي» بل وتطويرها يما يخدم 
الزكاة . 

هكذا غاب المفهوم الخمادي الدةَ 

عدم التمكن من الأخذ بنظرية اجتماعية 

والاقتصادية. فما نيك حتى الآن هو 

أن يقطرها بمركبته ويتأولها وفقاً ليسا 


سيرهم للنصوص القرآئية من الأخحذ 
مصالحهم طاناأنهم لا جانمون في إخراج 
فيق في المحاورات الاسلامية وسط ضجيجح 
معحاددة نقول إنها هي نظرية الإسلام الاجتماعية 
كم متراكم من نصوص عديدة يستطيع كل إنسان 
ريته أو يمينيته» أو حتى وسطيّته الإصلاحية. 

مشكلة هؤلاء الفلاسفة والمفكرين جميعاًء اليسار الإسلامي أو الوسط أو اليمين» 
أنهم أرادوا تكييف تأويللات النتصوص با هو في ذهنهم مسيقاء: فاأصديية العلاقة مع 
هذه النصوص علاقة "تبريرية»» وغالباً ما يتعسّف اليسار في تأويلها بنفس درجة تعسّف 
اليمين» * ثم تأتي المشكلة الكبرى وهي خلو أدمغة هؤلاء - إلى حد ود نسبية وأحياناً شبه 
مطلقة - من فهم الشروط العلمية للحركة الاجتماعية والتاريخية: فلكي نفهم «النظرية 
الاجتماعية» في الإسلامء لا بد من فهم معنى أن تكون هناك نظرية وشروط بناء هذه 
النظرية وفق ما يعرف في قانون المجتمعات» فلكي نفهم موقف الإسلام من الطبقية» 
لابد من معرفة قانون تكوّن الطبقات وشروط تموها وشروط إجهاضها ونوع علاقتهاء 
فالذي لا يدرس بشكل علمي «فائض القيمة» كأساس للتكوين الطبقي لا يستطيع قط 
ا 5 أو أن ستو لد هذه النظرية من جملة الآيات بين 
أن يفهم نظرية الإسلام الاجتماعية أو ان يستو ا ا 
يديه. وقد ذُُهل بعضهم حين قلت يوماً بأنه يلزمني 


ا او تعد 
لأفهم كيف يشبّع القرآن لفائض القيمة كأساس لتأكيد وجود الطبقة ونفيها أو يل 


تركيبتها. 


2 أحدء 
قد اعترف الإسلام فعلد بكافة أشكال الإنتاج بجا فيها من دق ولا يستطيع احد 


ه الحقيقة؛ فالقرآن لم يحرّم الرقّ 
حتى من أولئك اليساريين الإسلاميين» أن ينفي هذ 


بنفس الكيفية التي حرم بها أكل لحم المننزير نصا: ]. غير أن أخطر ما في نصوص القرآنء 
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حرية الإنسان في الإسلام 
: لا الاشتراكيونا : 
يرل يوان العرت و ايده لعرب» رغم 
ومالم يتنبه له يساريو | لمسلمين» ىو ر 59 
9 0ه مسيوق 
حك الكريةء عيبا فوع لهاالقرات على 
«أشكال الإنتا ج». 

ل ب الطبقات عمواصفات 
استحواذ فئة ما من المجتمع لفائض قيمة إنتاج 
الطبقي مرتبط بالاستحواذ على فائض قيمة الإنتا.ج 

: بصاحب الأرضء ومالك العبيد بعبيده. 


«علاقات الإنتا ج» بعد أن أقبّ كافة 


المهئة كفلاح وحداد وتاجر وبِنَّاءء إنما عبر 
تتولد عن قوة عمل جمعيء فالتراتب 
» ولا يتم هذا الاستحواذ إلا عبر 
وجود علاقات محددة تقنن علاقة الفلاح 
والتاجر بمنتج السلعة» فالأصل في التكؤّن الطبقي نوعية علاقة الإنتاج وليس شكل 
الإنتا ج» فالشكل الإنتاجي المرتبط بالأرض يصبح إقطاعياً أو لا يصبح.ء بمدى التحكم 
في فائض قيمة الإنتا ج عبر علاقة الإنتاجء ونفس الأمر بالنسبة لشكل الإنتا ج التجاري 
أو الصناعي؛ فلكي تتحول هذه الأشكال إلى طبقات» لا بد من تحديد كيفية الاستحواذ 
على فائض القيمة. لهذا يستخدم القرآن أبلغ وأدق تعبير لتحديد معنى الاستحواذ 
على فائض القيمة حين يوضح طبيعة العلاقات الطبقية: لوَاللّهُ َضَّلَ بَعْضَكُمْ عَلَى بَْض 


0 2 1 1 7 *قيه 12 سا داح ه عمامم 25 أَقبِنعْمَة ا 
في الرَرَقٍ فمَا الذينَ فضلوا بِرَادي رِزْقِهمْ عَلَى مَا ملكت أمماء م فَهمُ فيه سَوَاءٌ أفبنعٌمّة الله 
يَجْحَدَونَ * (النحل: .)9/١‏ | 


فالله - العليم الحكيم - ييز هنا التفاضل في الرزق «(تراكم الثروة) يما يستحوذ 
عليه «المالك» من قوة عمل «المملوك» فلا (يردٌ» (بِرَادٌّي) هذه القيمة إلى مصدرها 


«المملوك» ليصبح المالك والمملوك لاسو اسية ») (نهم 
هذه الآية القطعية الجازمة تجعل 


فيه سواءً). 


. ّ 
مداخل المساواة الاقتصادية عبر «ردٌ» رزق أخذء 


إلا لما استخد م د رَادّي رزة 
© امتخام تعبير "رادي رزقهم» فالإنسان يرةٌ ما بأخز 
- و 


العبد المملوك في الرزق الذي أخز 
في أصل الرزق نفسه. 


ثم أكدت الآية حقوقية 


منه عبر علاقات الإنتاج بالقول «فهم فيه سواء» أي 
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إن هذه الآية تلخص سنوات من جهد المدارس الفلسفية الاشتراكية أو جهد 
بريصف الأول من القرن التاسع عشر في كلمات مُحكمة ومحدودة. فالقرآن يؤ 
على أن التفاوت الطبقي في المجتمعات البشرية ا 
الاخحرين ضمن مغهوم فائض قيمة الإنتاج التي حددتها المدارس الاقتصادية فى ما بعد. 
بلى إن الجانب الوصفي للتجارة أو المتاجرة في القرآن تأني وكأن التجارة قد أُحلّتء 
زكأن الأصل فيها المنع وحن الله هع وَحَتَرّمَ الرّبَا© (البقرة: ه/ا1). وهذه ليست 
تاعدة لغوية يمكن الاستناد إليها فقهياء نما أتيت بها للمقاربة» فهناك ما يحل بعد التحريم 
كالطيبات التي حرّمت على بني ادر اياك لهم. وليس التجارة وبيعها من هذه: 
لنْبطُلْمٍ مِنَ الّذِينَ هَادُوا حَرّمْنا عَلَيِهِمْ طَيبَاتِ أَجِلّتْ لَهُمْ وَبِصَدَهِمْ عَنْ سَبيل الل دياه 
(النساء: »2١8‏ غير أن مضمون التجارة الطبقي وارد في (النحل: .60/١‏ 

لم يحرّم الإسلام أي شكل من أشكال الإنتاج لكنه «نسف» عملية تراكم الثروة 
على نحو نسبي عبر نسفه للأساس المادي في هذا التراكم» أي توزيع فائض القيمة» 
فأوجد من القوانين والتشريعات ما استهد ف منه تحجيم هذا التراكم بما يحول بينه وبين 
التركز الطبقي» قتد َل الإسلام بإرادة التشريع الاقتصادي والاجتماعي مستعلياً على 
قوانين المشيئة الطبيعية» ففرض الزكاةء وهي ليست بقانون طبيعي أو وضعيء ثم منع 
مركن الرّباء وفنّت الإرثء فهل كان المنظور الإسلامي اشتراكيّ الهدف؟ 

هدف الإسلام عبر تشريعاته الاقتتصادية والاجتماعية إلى خلخلة التركز الطبقي» 
والطبقية في دلالات ألفاظ القرآن تعادلها مفردة «دولة» لأنها نتاج شبكة من العلاقات 
الجدلية المعقد 2 ٠‏ اما أَمَاءالهعلَى رَسْولِهِ من أَهْلٍ الى فَلله رول وَلِذِي الْقُْتى وَاليتاَى 
َانْسَاكين ان الشيلي تحن لا يحون كول بن الأسء با م وَمَاآتَاحُمُ الوَسُولٌُ قَحدَُوةُ وَمَا 
اام وَايُْوا الل إن الله َدِيدُ الْعقَابٍ» (الحشر: 277» أما الدرجات أو تفاضل 


الدولة. 
ذق فلاتعني الطيقة التي يصبح تداول المال وقفا عليها كماهو مدلول و 


ل 


حرية الإنسان في الإسلام 
امم الإسلامي إلى صيغة اشتراكية لأن 
مخلخلة التركيز الطبقي : 0 0 ع ب كيز لاتؤدي أيضا لبناء المجتمع 
١‏ علد - 11 كسة . غير ل 5 2 م" 
الإسلام يعترف كما قلنا بحق ‏ علق النزعتين» النزعة الرأسمالية 
الرأسمالي. ال 0 إلا وج عون الذعياه -بالضرورة - نحو المجتمع 
0000 و اكية الطيقية» ف 8 
الفردية» وكذلك النزعه الاشترا كي 1 التوعيينة الرأسمالية الفردية والاشتراكية 
واكم الك 7 فيه أي من - 7 
«اللاطبقي؟» أي الذي لا تسوه “ا . . الأشنياء ف «يردٌ» إلى الفقراءء والغنى 
الطبقية فالفقر ممصادر لآن هناك ما يؤخا بن 3 00 
0 7 .اوج مادص ة فى دوراتها. وفي هذا الإطار لا 
يُصادر لأن تشريعات التراكم الفردي للثرو ا ا 
روي حر ارا الي 1 ه ومح لرد ومنع 
1 ٍ : ع , خا وء فهناك من الت يعات الاجتماعية الأخرى التي 
الاكناز وتفتيت الثروة باللارث وغيره 37 5 0 
ه اله فالآرض فى الإسلا 
يُعتبر في مقام الأخطر من كل ذلك متى تنبّه الناس لهاء رض في 3 حمى 
لأنها مؤضع السكن الذي تتطلبه قوانين العصمة الزوجية في الإسلامء وفي ما يناله 
الإنسان بح إحياء مواتها قلا تحجر عليه انتظاراً لخيره”'©. وهذه مسجرد أمثلة عابرة ليس 
هنا مجال التبحر فيها. 
إن مصادرة الفقر وكذلك مصادرة الغنى في المجتمع الإسلامي «اللاطبقي» هما 
هدفان مطلوبان لتحرير «قيمة الإنسان» من خحضوعها لا ستلاب الثروة د بحيث لا يكون 
الإنسان خاضعا لشروط البقاء بالصراع وقانون اله اع» فاللاطبقية هي المددخل لمجة 
الأخرّة» والأخوّة تعني تحويل المجتمع بأسره إلى «عائلة كبيرة». قمهما كان الاختلاف 
بين المفكرين الإسلاميين حول فحوى ومضامين نصوص التشريعات الاقتصادية 
والاجتماعية فى الإسلام» فإن الهدف الذ 2 58 
يي 9 لهدف الذي يجب أن يقود بصائرهم هو ممجتمع الأحوّة 


الإسلامي الذي لا يكون مدخله قط 3 04 2 0 ع 
لامي طبقيا على أساس اشتراكي طبقي أو رأسمالي فردي٠‏ 





)١(‏ هذه العبارة ملتبسة» ولكن أظن أن المقصود منها هو رأ للحا 
تتحقق قوانين العصمة الزوجية لا بد من مقومات ما 0 
يعصم هذا الزواج من المشل. وبالتالى فإن السكن 
ينالها الإنسان بإحياء مواتها ( الحمى: هى إلا 


: ج حمد بعدام جواز حماية الأرض. فحتى 
ديه ومتها السكن» والمقصود بقوانين العصمة الزوجية ما 
0 من مقوماته الماديةء ولذلك لا يجب أن 0 الارض التي 
ص ت التي يحميها الإمام لمصلحة عامة المسلمين دون فرد بعينه)- 
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فامقصود هو الإنسانء والاتجا 


ه إليه مياشرة » أما الأوضاع الاقتصادية والاجتماعية فهي 
مادى لانعتاق ! 
5 وسيط دي ى 


داك ليع وضمان ممارستها للحرية الروحية وفق سمعها 
وبصرها وفؤادها وكافة قواها الإدراكية؛ حرة كحالة الطير في جرٌ السماء. : 0 
هذا الإنسات يجب أن تمتهج النظم الاقتصادية والاجتماعية» لا أن يتمنهج الإنسان يهاء 
وإلا فما هي قيمة تكوينه الذاتي متعالياً على المادة وشروطها بالروح؟ 

إن هذا التصور الفلسفي لقيمة الإنسان ياعتباره مريدا لنظام محدد يأخذ الاتسانٌ 
إلى حقيقة «ميلاده الكوني» وإلى مواصفات وجوده غير المادية بالضرورة. فكلمة 
«الإنسان» تعني قيمة إدراكية متعالية بالروح والإرادة على موجبات المفاهيم الوضعية؛ 
الزواج يصبح «عائلة» والمجتمع «عائلة كبيرة» والكون بكل ظواهره الطبيعية «بيت 
كوني» متوافق وتركيب الإنسان ليلائمه فرشاً وسقفاً مرفوعاًء وفوق الكل يستوي الإله 
على عرشه رحمانٌ. 

هذه الصورة الكونية هي الصورة «المثال» التي تجتذب إليها شبكة العلاقات 
الوجودية كلها. من هنا يصبح التوجه إلى الإنسان لذاته لا عبر مبوتقاته أو المحيط 
الاجتماعي فقط. ومن هنا يتخذ المحيط الاجتماعي شكل «الموضوع» الخاضع في 
التغيير لفعل الإرادة الإنسانية التي تجد ما يتيح لها فهماً أكبر لحقيقتها الكونية في القرآن. 
فالقرآن هو الذي يعادل بآياته المسطورة آيات الكون المشيّأة والمتحركة» فالقرآن معادل 
للكون. وحين خوطب الخاتم الموقرء محمد عليه الصلاة والببلاع» يفني هده العلاقة 
بين أيات الكتاب المسطورة وآيات الظواهر الكونية فقد قيل له: وَلَقَدُ اكثتاك سَبْعَا من 
لاني وَالَْآنَ الْعَظيعَ ‏ (الحجر: 410). فمثاني الشيء ع هي دائماً مابين السالب ال 
والذكر والأنئى. والإشارة إلى نوعية المثاني بوصفها السموات السبع والسيع أرضين 
ارقي مقومة ما سيق له لكر وا شلقنا الشعاؤات وَالَْدض وبا يهم ابلق ود 
الصَاعَيَّ كي يه صفح الشف الجَمِيلَ 5 إن 1 التاق الْعَلِيمُ »© (الحجر: 46- 0 
دقد تقل عن الخاتم الموقر قوله إنه قد أوتي القرآن ومثله معه» أي مثل القرآن» والمثل 
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ني عثانيه السيعة 
75 للة لح كر البتاء الكوني اام ممع سيم وار 
دما يعادل4» وليس من معادل ا 5 


خار جه)». 


هو 
ون 
وأرضينء فيُعادل الشيء هو مثله ولكن ن 8 : 
بعبارة مختصرة يكن القول ؛ ى مندّه”"©» فكما يأخذ الانساه 
صدورهماعن مطلق مئزهء » ياحد الرنسان 

الكونى وكلاهما لامتناه ومطلق بيحكم صدور 500006 

2 1 كذلك يأخذ ما يتاح له بهذه النسبية من مطلق 
ما يحققه بنسبية معينة في معرفته بالكوت 0 زاوية العطاء المتجد 
القرآن عبر الوعى ب امكنون» القرآن الذي يوصف يانه 'كريم! من زاف ء المتجدد 

1 0 : صف القرآت بأنه «(مجبيد». ١‏ 
لكل العصور من دون لزومية الارتياط بالماضيء كما يو 1 لقر 3 00 يٍِ 
فوق متغيرات الزمان والمكان» فجمع الله في مطلق القران كرمه ومجيديته» فاصبح 
50 ا لكل الأزمنة وليس مقيداً للحظة تاريخية محددة. هكذا يكتسب القرآن صفة 
اُحادل الموضوعي للكونء لأن كلاهما مستمر في الكشف والعطاء. وهنا مقتل المفاهيم 
التى «ونّدت» لحظات الماضي وأرادت أن تصادر الحاضر باسمهاء فعرفنا هؤلاء باسم 
«الماضويين» في وقت يطلق عليهم البعض خطأ اسم «السلفيين»» قالسلفية هي ممارسة 
نهج قام على الاعتراف بالجهد والاستنباط ثم الاستمرار بالجهد نفسهء في حين أن 
الماضوية هي تصنيم ووثنية لما كان في الماضيء وفي الماضي فقطء مما يعني أن القرآن 

من منطلق الوعي بالقرآن المعادل للكون وظواهره وحركته يستطيع الإنسان أن 
يستو عب ضرورات التشريع للمجتمع اللاطبقي المميّد بأحكام الروح والإرادة والتي 
تستهد ف التمحور حول شخصية الإنسان كقيمة متعالية» فبالقرآن حل الله إشكالية 
الوعي الإنساني. 


الحرية الإسلامية وسبل التغيم 


حين يتطلع الإنسان إلى التغييرء سرعان ما يفكر فى «الأداة التنظيمية». ولعل 
اث الاسل 9 4 - 3 2< 00 
انقو الإسادي للخ لا بعلي كتين حل بسي اسية ديد تومية ال 


)١(‏ راجع منهجية القرآن المعرفية للمؤلف, ص 85 وما يعدهاء دار 


الهادي. 7.17 
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التنظيميةء في حين أوجدت الفلسفات الوضعية تحد 
«القاعدة الاجتماعية للثورة». فحين يكون الهدف الو 
جه لتحديد نوعية القوى الاجتماعية عبر تحليل العنا 
08 «تحالف العمال والفلاحين» أو 


يداتها في ما يعرف بمواصفات 
ضعي هو الاشتراكيةء فإن الأداة 
قض؛ في هذه الحالة نجد التمحور 
«تحالف قوى الشعب العاملة» أو «القوى الشعبية 
بقيادة الديموقراطيين الثوريين». ثم تأتي بعد ذلك المنطلقات النظرية مقيدة إلى خصائص 
هذه القوى الاجتماعية كفلسفة لهاء ثم يكون التفكيك المستمد من سلاح النظرية وفق 
استخدام علم التحكم في سير التناقضات وتوضيح التحالفات» ما كان منها مرحلياً وما 
كان استراتيجيا. 

بالنسبة للمسلمء إذا لم يستطع أن يحدد مفهوم قاعدة التغيير اجتماعياًء فغالباً 
ما يجنح من ينظر له إلى استعارة ما عند الغير ولكن من دون أن يكون بمقدوره ممائلة 
تكوينات هذا الغير. فالخركات الإسلامية تبحث عن قواعد بالتعبئة العقدية ومتجهة إلى 
كل من ينتمي إليهاء ثم تحشد هذا الحشد وهذا الكمٌّ لاتخاذ الطرق الملائمة نحو السلطة. 
إنها دائماً في سباق مع الغير» ريما بنفس الأساليبء أو بما هو أضل منها سبيلاً. 

لأن الحركات الإسلامية لا تستمد وعيها النظري حقيقة من القرآن عبر روح 
إبداعي يداخل مكنونات آياته» فقد غفلت عن اعتبار الإنسان نفسه «قاعدة التغيير»: 


سَوَاءٌ منكُعْ مَن أَسَد الْقَوْلَ وَمَنْ جَهَرَ به وَمَنْ هُوَ مُسْعَحُفٍ بالَيلٍِ وَسَارِبٌ بِاللَمَارٍ » لَه 
مُعَقبَاتٌ من بي يَدَيْه وَمِنْ تَلفه يَحْفَظوتَهُ من أثر الله إِنْ الله لا يُعَيْرُ مَا يقَوْمٍ حتى يُعَيْرُوا مَا 
أنْفُسِهمْ وَإِذَا أَرَادَ الله بقَوْم شوءًا قَلَا مرَدٌ لَهُ وَمَا لَّهُمْ مِنْ دونه مِنْ وَالٍ 4 (الرعد: .21١١-1١‏ 
مدخل الخطاب الإلهى فى الآية هو ذاتية الإنسان الصميمية (سر / جهر / 
0 مذ التغبير من الداتخل الإنساني (ما 
مستخف / سارب ) ثم ينبسط الخطاب للقوم فيجعل ل ]00 0 
أده )» فمعركة التغيير تدا بالانسان نفسه لا بتنظيم جماعة تسيطر ب بكيفية تأمري 
00 0 00 ة الاسلامية 
١‏ َ 1 05 حتىء خلافا لمنظور الحرية ٠.‏ 2 
لسلطة وفى حال النيابة عن آخرين لم يبايعوهم 


الذي ش رحناه . 


ا 


حرية الإنسان في الإسلاام 


0 فم يترك لهذا الإنسات «الفرد» 
1 إن ساعد الإانسان على تغيير نقح 0" 1 1 لفر 
لا ل اه امو ارح لقا جطعي الغالم عزن 
حرية النمو ليد ل إلى «قوم»» بمعنى 5 
5 دن و أن بدفم بهذا الاتجاه . 
قاعدة «السلم كافة»» وات يدئع ؛ 2 06ظ ل 
1 1 وأسلوب». إنها أكبر من ذلك : بكثير؛ فالقرآن 
المسآلة نهنا ليست :مسالة اتنظيم؟ وا البصر والفؤاد هو الا 
: و 
زفسها والانكشاف باستخدام السمع 05 7 0 5 
ا َ قام الساعة. فالماركسية - 
ادن انان نن كذ ولو انا فض لني المبلطة إلي 0 1 كنس 
دك 30 ا ة لتحويل «أقراد» العمًا 
وهي مذهب علمي جدلي وضعي مادي - كانت نسهم جاهد يل «افر ل 
إلى الك ر بوعي «طبقي ١‏ يجمع أفرادهم باتجاه الهدف الاشتراكي. فا لقضية بالنسية 
للماركسية ليست تجميع «كمٌّ» عقدي تغالب به عضلات الغير للوصول إلى السلطة 
وإثما هي قد قضية تأ سيس وعي طبقي» ثم تترك للتاريخ - بمنطق الثورة الوضعي - حل 
تكتيك الوصول إلى السلطة وتحديد الكيفية. 
الحركات الإسلامية - بحكم تخلفها وعدم وعيها للقرآن - كأنها تأتي في مرتبة 
متدنية من زاوية بناء التنظيم؛ إنها تعتمد على التجميع الإفرادي الكمّي لتشكيل 
«جماعة» تتحرك باسم الغيرء ممارسة عزل نفسها عن الشعب» حتى باختيارها اسم 
«١الجماعة‏ الإسلامية»» ما يعني أن غيرها ليس إسلامياً» فمنطق «الوصاية» يلازم مركباتها 
الإيديولوجية وهي بعد في مرحلة ما قبل الوصول إلى السلطةء وهو منطق يُستمد من 
تجسيد الكنيسة لمفهوم دولة الله فى الا 
والتنظيمي» لحياة الإيمان. 


يعتير أن المحاورة 


رض بحيث جعلت نفسها «المرجع العقائدي 


الاجتماعى ١‏ قاعدة ال قرار لا يوضَل 
5 عي المحكوم بقاعدة القرار الجماعي (السلم كافة)ء وهو قرار لا يوصّل إليه 
إلا بالخوار» وليقصي الخوار» لآنبه أن يعقمه عل /ن 1 السمع د 37 
الاعتما 1 3 3 1 7 - 
و د على هذ أععيات يحرك قوى الإدراك لدى الإنسان ليفهم علاقته بنفسه 


بعائلته الأسرية وعائلته الا ججماء 2 
م 2 ا عبيه وبيته الكونى وربٌ دلاء انا 
ِ : كله. هنا تكون قد وصلكك 
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إلى الغاية» أي سيان المسلم القوي بالوعي دير القابل لتسخير الغير له. أما السلطة 
وموك إليهاء فأمر شكلي يأتي بعد هذا كله. لذلك كانت حياة وه كلها 

ٍ ماه ه وعبر 
اعيا» أكثر مما عرفتاه «حاكماً», 
» ومثال ذلك حين حكم سعد بن 


زد جعل السلطة لغيره حتى في حياته بأمر من علمه 
معاذ في أسرى اليهود . 


قد حاولتٌ إحدى الحركات السلامية الوصول إلى السلطة كأسلوب لتغيير 


المجتمع من فوق» فجعلت همها تجنيد الكبار ومن هم في المراكز الحساسة لظنها بأن 
الإسلام لا يحتاج لأكثر من حكام يعلنون العودة إليه. وهذا هو بالفعل التصور الغاب 
لدى الحركات الإسلامية. 
إن منطق الإسلام في مجتمع مسلم تقليدياً يفرض تأصيل قيم الحرية الإسلامية في 
المجتمع وتطوير برامج كل الحركات والأحزاب القائمة يمفاهيم الإسلام» لا بناء حركات 
أو أحزاب في مححاذاتها. ففي غير المجتمع الإيماني تكون الجماعة المسلمة» أما في داخل 
المجتمع الإسلامي فإن جهد الدعاة يرتبط بتأصيل قيم الحرية من زاوية الارتباط يمن 
يدافع عنهاء إضافة إلى دفع برامج الأحزاب الموجودة باعتبارها معبرة عن مجتمع 
إسلامي ولو أن هذه الأحزاب طرحت «العلمانية» كدليل لها أو التمست قضاياها في 
منظورات الفكر الوضعي . 
قد تجاوز الإسلام تاريخياً مرحلة أن يشكل إطاراً حركياً متميزاً بمنهاج حزبي 
خاصء؛ فد ور الطلائع الاسلامية هو أن تؤدي دورها بمنطق «القدوة الفكرية» داخل ما 
يمكن أن يكون الأقرب إليها في ما أفرزه المجتمع المسلم لحياته السياسية من تنظيمات. 
أما اختزال القاعدة الإسلامية المؤسسة قبل أربعة عشر قرناً وما بين المحيطين الأطلسي 
«الهادي في تنظيم ماء فهو الخطأ. 007 
إن مفهوم أن يعمل «النفر - القدوة» متجهاً إلى السلم حيثما كان وفي 0 
/ ُ ا ة. الانسان بقيمه الذاتية الروحية ومقوماته 
د إطارء هو المفهوم الأكثر ارتباطا مع موقع ال, 
الإدراكية على حسب نهج المخطاب الفلسفي الإسلامي. 


حرية الإنسان في الإسلام 


غالباً ما يأني استخدامه في كتابات الد كتوري. 


أنوّه يأن مفهوم النفر / القدوة 
أحاول هتا تخد يك فاعلية هذا المفهوم فى 


غيرأتي 
مدى١‏ أزيعة عض قزنا. 


ثمة مبرر للفرز التنظيمي تحت دعاوى أي 
على مدى هذه القاعدة وبكل تضاريسها 


معمحمد سقر وسيدك دسوقي حسن 
علاقته بتكوين القاعدة الإسلامية على 
قد و القاعدة الإسلامية» ذ 
السياسية والحركية» وداخحل كافة أطرها الاجتماعية. 
إن الذين يب 1 نْ في حقل الدعوة الإسلامية بأسلوب الحركات والتنظيم 
قد تناسوا أمراً أساسياًٌء هو أن جدلية العلاقة بين المجتمعات الإسلامية والتشريعات 
الإسلامية التي أخذت بها - أي كانت درجات تطبيقها - قد أنّرت في خخلخلة البنية 
الطبقية للواقع الاقتصادي والاجتماعي في الأقطار المسلمة بحيث لم تستطع لا الإقطاعية 
ولا الرأسمالية بمعناها الطبقي أن تَجذّر مركباً طبقياً يستند إلى وعي طبقي خاص به؛ وبا 
يفضي لتنظيم هذه الطبقية حزبياً. 
فالبناءات الطبقية في الواقع الإسلامي كله والعربي بشكل خاص هي دائماً في 
حكم «المشروع» الذي لم ينجز وليس في حكم «الواقع » الذي اكتمل. إضافة إلى أن 
سبعة قرون من الامتزاجات العرقية والسلالية قد فككت أحادية النسيج العرقي لمعظم 
الأسر تقريباء ما اد د 1 7 : 
سر تقريباء ما انعكس بدوره على الواقع الاجتماعي. فالقيم الإقطاعية والرأسمالية 
كما الشغيلة 
هي قيم العمالية والزراعية نفسها إنما تأتي في واقعنا هذاء المفكك طبقياً 
وعرقياًء مرتيطة بالنزعة الفردية ومشاعر !| 
0 عر لخلاص الذاتي» المتأصل في كل [ . فالقيم 
الطبقية إذ تكون رابطأ في مجه ات ؟ و 
خرى وتفرز بد 
مصاحها الجمعية» فإن هذه القيم تصطد 3 1 _ 
. . 3 2 في واقعنا يما يعلو ٌ م 6 دنه 
- الخلاص الذاتي؟ نتيجة :: ا عليها كيراء» وهي لمر دب 
تفكك بنيتناء وهذا 
التي اتخذدت انا يقي نا في | تقطابها الجما بج أدى لفشل كافة الحركات السياسية 
يري على أساس طبقي أو حتى قوميء كما 


قة الصفوف المتناقضة وتحدد 


ئو 


إشكالية التنظيمات الإسلامية 


أدى أن يتحول كل أربعة إلى حزب في أزمة الانقسام 
لانفسا المدفوع بيهذه الفردية بالذدات. 
0 0 الإسلامية داخل كافة هذه الأبنية المفككة طبقياً 
وعصبيا ييا ولتي يلا يعضو ؟ قيماً ربما تتعالى على الإسلام نفسه أو 
عا ا يكون «الفرز الفكري» 
نفسها على الجميع . 
إن اللإصرار على ممارسة الخركية الإسلامية داخل هذه البناءات وليس خارجها 
أمر تُستمد حقيقته من نصوص القرآن نفسه. فالقرآن يزفهن انقساغ المنسليين» ويرفض 
رفضاً باتاً عويل العامة الإسلامية إلى أحزاب: : #وَإنّ هذه أُدكُمْ عد وَانحِدَة ونا ة 
فَتَقَطعُوا أمْرَهُمْ َيْنَهُمْ ريا كص حب بها لَدَيْهِمْ فَرِحونَ» (المؤمنون: ااملام), 
5 الخلاق العليم - إلى التقوى (فاتّمُون)» والتقوى نقيض حب الذات 
تعشّقاً للسلطة أو الكبرياء أو العلوء والحزبية من وسائط هذا التعشّق» في حين أن 
المطلوب من المسلم الحفاظ على وحدة هذه القاعدة التي كوَّنها الخاتم الموقر عبر أربعة 
عشر قرناء وليس المطلوب تفتيتها باسم الإسلام كغطاء لأهداف لا تقوى فيها. 
الإسلام ومشكلة القاعدة الاجتماعية 
مع ذلكء إن تباين القواعد الاجتماعية ومنظوراتها من زاوية قيم الحداثة والتقدم 
من جهة» وقيم التقليد والتخلف من جهة أخرى» يفرض إشكالية أمام تيارات «المسلمين 
الثوريين» الداعية للتغيير» فغالباً ما يضطر الإنسان المسلم لاتخاذ موقف اجتماعي 
دفكري فى معركة هى دائماً قائمة في مجتمعاتناء فحتى اختياري لجريدة «الوطن 
الكويتية» لأكتب على صفحاتها هو «اختيار» وتحديد «موقف» ضمن انقسام موجود 
في مجتمعنا العربي كله 
ل سس سه 
دي لبناء أحزاب إسلامية تكمّر الغير ببحكم احتكارها سم ' 1 


السرطاني لكل أحزابناء وهو 


كه عبر قيم 
حتى نجه هي لتبني فلسفة الإسلام كما تُظهر 


طن 


وبا 


حرية الإنسان في الإسلام 
ماهو فيه لا يكون - في الغالب _ 


7 ]- 
داخل ماهو فيه. وداخل 000 210 
أن تجد معلما دينيا 


كل مسلم وعيه الإسلامي 


ا فمن النادر في حزب 
إلا نتيعجة امحتيار اجتماعي وفكري أو #يحي” 


النادر إن تهد أحد الملاك المسلمين الكبار فى 
اشتراكى ولو كان غير ملحدء كما من رِ 
خز ب وس امي 00 لا يتأتى بالتمايز التاد 
١‏ نو ضحد الام يتأتى بالتمايز التنظيمى 
فمعركة الفرز - في ما نتصوره ان 000 «تركيز » تصورا : 
0 : زه الجماهير عبر «تركيز » تصورات معينة 
وإنما بقوة الاستقطاب الفكري لقواعد كل هذه اجماخير 
للإسلام في أوضاع بعيئها. 
- 2 أن و 3 لصحيح كاما للجميع 
إذا» المطلوبء وبالتحديد» وضع القرآن في مكانه | يبح كؤمام للجميع وكإمام 
ف 5 اذ : ء#وَّمن قبله كتَابٌ مُوسَى إِمَامًا وَرَحَمَةَ 
فوق الأحزاب» وفوق برامجهاء وفوق تنظيماتها: «وَمِنْ كيل " ب موسسبى إماما وَرَحَمَة 
وَهَذَا كتَابٌ مدق لِسَانًا عَرَبيّا ليِنْذْرَ الذينَ ظلمُوا وَبُشرَّى للْمُحُسنين # (الأحقاف: 217 
والبشرى هي دائماً الإشارة إلى «مستقبلية» ما يعطيه الكتاب - الإمام » وهو الاإمام نفسه 
الذي يدعونا الله إليه ليسائلنا بموجبه كيف وعيناه » وكيف فهمناه » وكيف مارسناه: ##يَوْمٌ 
(الإسراء: .097١‏ وإيتاء الكتاب باليمين هنا هي معادلة لأخذه بقوةء وليس بالقوة» فى 
الحياة الدنيا كما أخذ يحيى كتابه بقوة: لإيَا يَحْمَى حُحذ الْكتَابٌ بقّدَة »# (مريم: .)١7‏ فالذي 
يأخد القرآن هنا عبر وعيه وسمعه وبصره وفؤاده يأخذه هناك بيمينه» أي بنفس القوة 
جزاء ومثوبة. كذلك. ووَمَنْ كان في هَذْهِ أَعْمَى فَهُوَ في الآحرة أَعْم 0 سَبِيلا © 
(الإسراء: 77) وهي تالية الآية ١/ا.‏ 1 


٠ 


إن الله لا يفضل يمين الإنسان على شماله» فالمطلوب هو «الأحن بقوة» للكتاب - 
الإمام عبر مقومات الإدراك ولو أخذناه يمفهوم «اليسار»ء فا1 نم هنا ١‏ بعضوي إذ 


المطلوب جعل القرآن إماماً لل قوة مق ماد ة 
د للجميع وبقو مشومات الوعي المسؤول عند المسلم بحرية 


كر 


لا تنظيمات سياسية باسم الإسلام 
قد يقال إن للاشتراكيين تنظيماتهم وللملاحدة تنظيماتهم» فكيف لا يكون 
للمسلمين تنظيماتهم التي تدافع عن الإسلام ااضد» هؤلاء وتتبنى سيل الدعوة له؟ 
فإذا تخلى السلموت عن نكر ة تنظيم أنفسهمء فأين يذهب معنى الآية الكريمة: « وَلْتَكن 
مك أنه يَدْعُونَ إلى الكو ويام مُرُونَ لوف وَيَنْهَوْتَ عَن المْكرٍ وَأُولَتِتَ هُمْ المفْلخون» 
(آل عمران: .)١٠١5‏ 
تك يعار هذه الآية نطب بعهن الساغات الديقة نقسهاء تقض أسماة الديج 
عليهاء فهل تُبيح هذه الآية محظور التنظيم باسم الدين في أي بلد إسلامي؟ 
هذه الآية رقمها 2٠١5‏ وأريد أن أوضحها بالآية التي سبقتهاء وهي رقم 2٠١‏ 
والأية التي تلتهاء رقم .٠١5‏ وللقارئ ما يكتفي بالفهم لإدراك منطوقها الواضح 
تقول الآية رقم :٠١‏ لوَاعْقَصِمُوا بِحَبْلٍ اللّهِ جَمِيعًا وَلاّ تَمَوَُوأ اذ كثوا : شم الله 
ار كَأنهَدَ كم منهَا كَدَلِكَ يبي الل لَكمْ آياته ََلّكُمْ تَهْمَدُونَ 4 . 
الآن ألقوا معي السمع وأنتم شهداء. فالآية تنص على الاعتصام «جميعاً» بحبل 
لله» وتنصٌ على منع الفرقة بين هذا الجميع » ثم يوازي الله بين «الفرقة» و«شفا حفرة من 
النار». فالمطلوب بالنص القرآني هو الابتعاد عن كل ما يفرق بين المسلمين. فكيف حين 
مين النحضن نلسه عسدى يسحمل بالضروزة انعا نقيضا للغير من المسلميت؟ 
ثم نأتي للآية رقم ٠١6‏ : ولا تَكونُوأ كَالّذِينَ تََرَكُوأ وَاحْمَلُواً من بعد ما جَاءَهُمُ 
الات وَأُولَنَ لَه عَذَّاتٌ عَظيم © . 
فالآية هنا تنص أيضاً على منع الفرقة والاختلاف» وتوازي بين «الفرقة» واعذاب 


عظيم». 
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3 ا 1 : بالععة 

فالقية التي ترشد المأ يتوهمه لبعض بالتنظيم باسم 

فضا قاطعا ونهائيا وجود تنظيم 
أمَة)؟ 


تقل بالسم الاسلاتم» وكرت تفهم إذا مغن «ولتكن متكم أمة 

إن الاجاه رامس ول لبس فيهاء فالمطلوب استخلاص المسلمين من بين 
صفوفهم (جميعاً) لفئة محسوبة ومحددة ومعينة» وبرضاء هؤلاء المسلمين» لتعمل 
اهن الاكياء الأول وهو «الأمر» بالمعروف» والاتهاه الكاني هو «النهي» عن المنكر. 
فالأمة المعنية هنا هى «أمة - فئة» يمختارها المسلمون «جميعا» من بينهم وليست فئة تتميز 
5 لطر طنهن مشكل الهو انشقاقي يقود إلى «الفرقة». 
الأمة المختارة مهمتها محددة 

لم يترك الله القرآن لأقوال المتقوّلين» فقد قيّد معاني الآيات بالمفردات. فهذه الأمة 
التي يجب أن تكون «مئّا جميعاً» (ولتكن منكم)”"'» مهمتها محد ودة بالأمر والنهي؛ 
و«الأمر والنهي» شأن يتم يما يعني القدرة الفعلية المتعالية بالحق. بمعنى «الأمر والنهي», 
يتجه مباشرة إلى «الجهاد» بما يميزه عن «الإرشاد والتوجيه» الذي هو من واجبات جميع 
المسلمين (جميعاً) من دون أن يضطر المجتمع لفرزهم بالكيفية التي تحمل ضرورة أن 
«نفرز» هذه المجموعة للمهمة المحددة» وهنا «نعدٌ لها» من قوتنا لتنطلق على ضرورات 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. أما شؤون متابعة وعظ المسلمين وإرشادهم فهذا شأن 
عام لا يستدعي التخصيص (ولتكن منكم أمَّة). 

الذين يتأولون بالباطال معنن «ولتكن منكم أمَّة» بقصد التنظيمء فإنهم بقصد أو 
من دون قصد إنما يقصرون أمر الدعوة على هيئة محددة؛ فيسقطون عن المسلم مهمة 
الإوضاو رلا ا الذي عيّنوه أو عيّن نفسه ليقوم بوضع حد للخطأ. 


إذاّء ويجب أن ننتبه جيداء 


الإسلام (رقم 9١4‏ ) إن تأني بين آيتين يرفض الله فيهما د 





)١(‏ للتوسعم راجم كتاب الحاكمية للمؤلف. ص١5‏ وما بعدهاء 
وا لحكمة من دلالة صيغة «منكم» التي استعملها القرآن بدل 
أطيعوا الله وَأْطيعُوا الوَسُول وَأولي الأمر مت 8 (النساء: 4ه) 


5 ع 00 
طداء دار الساقيء بيروت 270٠١‏ حيث بين الغاية 


صيغة «فيكم» أو «عليكم» في الآية « يا أَيْهَا اللذين أمنْوا 


لون 


إشكالية التنظيمات الاسلامية 


هذه المعاني القرآئية الكريمة يجب التبصر فيها بدقة متناهية» خصوصاً أن هذه 
إلقية التي يُستشهد بها لأغراض سياسية تقع بين آيتين أحاطها الله بهما حتى لا يدع مجالاً 
له التأويلات الباطلةء فالآيتان تؤكدان على الاعتصام بالوحدة وينذران من 
التفرق وشفا الحفرة النارية والعذاب العظيم» فكيف يبيح بعض الناس لأنفسهم تكوين 
تنظيمات دينية تحمل اسم قاعدة إسلامية كوّنها الله وجاهد في سييلها رسوله وصحابته 
الكرام والسلف الأبرار طيلة أربعة عسو قوناامق الزمان؟ 
إن مهمة المسلم أن يكون «داعية في وسطه» وحيثما كانء فإذا تميّز بوضع تنظيم 
خاص عزل نفسه عن الآخرين» ثم جعل من تنظيمه «وثناً» و«صنماً» يعيده» فيكون 
همه الدفاع عن مواقف تنظيمية ولو جانبت الصواب. فينتهي التنظيم الذي أقيم باسم 
الإسلام ليكون أداة للتفرقة بين المسلمين» ولاستغلال مشاعر المنتمين لهذا التنظيم 
الذي يصّم ويونَّنء فيُقادوا ينه ويسرةً مع تأويل آيات القرآن بالباطل. 
إن ما يميز أمة المسلمين عن أمة اليهود ومّن قبلهم من الأم» أن الله سبحانه قد ربط 
بين الإسلام والجهادء فنسخ «التفضيل» الإسراتيلي ب «الخير» الإسلامي المربوط إلى 
«الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر». فهل يكون هذا الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 
الذي «خيّرنا» الله به على من فضّلهم في السابق هو ما نراه من مشادات في الطرقات 
العامة؟ لا... ولا... إن الأمر والنهي هو الجهاد بعينه وقتال في سبيل الله» ولهذا جعله 
الله وقفاً على فئة منتخبة منا جميعاً (ولتكن منكم)» على أن نتولى جميعاً إعدادها 
بأسباب القوة؛ هكذا يتضح معنى آيات «الخير» جهاداً وقتالاً في سبيل الله وياجماع 
كافة الأمة. 
إذاًء ليس في الإسلام تنظيمات يكن أن تطلق على نفسها «هيئات الأمر بالمعروف 
دالنهي عن المنكر»» وليس في الإسلام تنظيمات سياسية لها قيادة متميزة عن المسلمين؛ 
إن المسلمين «قاعدة واحدة» وتنظيم واحد وجسد واحدهء والداعية هو «النفر - 
القدوة» بين المسلمين في بيئته وفي مكان عمله وفي الأسواقء الخ. 
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الإنسان الجر محور 3 000 «الارادة» التي تتجاوز تأثيرات عالم 

00 00 0 ا بين إرادة «التغيير» (تغهير با ار 
لس د خسار 
مفهوم «الحرية الروحية» السرم ا ل 0 9 
- الإمام (القرآن) وبرامج هذه الأحزاب وتنظي 


لظم وفيا ل ري ملكو حر ركه تير اينات الوب تعر 5 اهرت إلى 
ناس لطي فلج صل جارف طزل ابلق يه وتو وايق النقوس وتو جها د اخواين: 
فى حين أن جوهر الإرادة الإنسانية يرتقي على ذلك. 

الخطاب الإسلامي خطاب يتجه إلى «ذات الإنسان» مباشرة فلا يتعدى إطاره 
الذي هو فيه. فالأصل في الخطاب الإسلامي هو «الإنسان الحر» القادر على ممارسة قوى 
الإدراك (السمع والبصر والفؤاد) وفق موجبات الو تمكال الإنسات 6 الخو 
ألم با إلى الطيْرِ مُسَمرَاتٍِ في بو السَمَاء ما يعسِكَهْنَّ إلا اللهُ إن في ذَلِكَ لَآيَاتٍ لمَوم 
يُوْمُونَ» (النحل: 78). فكل ما يحدٌ من هذه الحرية ويعطل السمع والبصر والفؤاد 
يصبح غرياً للمسلم أياً كان وضعهء ولأي حزب انتمى» فلا تكون المعركة معركة تنظيم 
معيّن قد يجد في مصلحته الذاتية وباسم الإسلام بيعة الطغاة والإذعان للاستيداد؛ بل 
معركة أي مسلم وكل مسلمء في سبيل الحرية» والحرية أولاً. 
الحمرية أساس الفرز السياسي 

هناك 2 الكارا رمات عديدة تُسقط نفسها على الإسلامء وكثيراً ما 
يبدي الثوريون تبرّمهم حين تستلب معاني الإسلام وق يه اماد لاسو ا فى ف 
المجتمع وفي السياسية 


وفي العلاقات الخار جية سيسر 
ْ ٍ رجية يما هو مسبىء لأدز جات الأحاسيس 
الإنسانية. أذكر 0000 


0 سداس هذ الأمر صرخة شاب في السودان كادوا أن يقطعوا يده 
مر يستوثقوه فقال: «لذأرهء م : 
يستوثقوه فقال " يجمعني الله مع غيفارا في النار خير من أن يجمعني 


لم 


إشكالية التنظيمات الإسلامية 


فى في للنة. . فقد أصاب الرجل في النطق» إذ إن ال «باء» في «بكم» غير لمع ؟ في 
ورمكمفء وإن لم يكن قصده دقة اللفظة. . فهو يريد أن يُجمَع «مع» غيفارا ويريد الجنة 
ولى آلا بجمع #ب» هؤلاء حتى لو كانوا فيها. إنه يستكثر عليهم الجنة ويأسف لوجود 
غيفارا في النار. 

كثيراً ما يلتبس هذا الوضع على الثوريين من المسلمين الذين يتطلعون لقيم 
التحرر والتغيير ويكرهون نفاقية بعض الحركات المتأسلمة. من هنا تطرح قضية «الفرز» 
نفسها بشدة على الإنسان المسلم. فإذا كان قد تمثّل في غيفارا القيم النضالية التحررية 
الحارة فماذا لديه في صلب دينه؟ ولا يرى في الحركات المتأسلمة إلا عكس ما لدى 
غيفارا: هذا الإنسان هو النموذج الأقرب إلى شخصية ذلك المثال الطائر فى جىٌ 
السماءء إنه طائر النورس الإنسانيء ومثال هؤلاء لا يجدون سيدا فرعم نميف 
في مفاهيم الحركات السائدة» هؤلاء الأكثر تعشقاً للفنون والجمال والإبداعات» الأرق 
ريشة في الرسمء والأدق إزميلاً في النحت» والأكثر قوة في التعبير عن قضايا الإنسان. 
هؤلاء هم دوماً وقود الغورات» يشعلونها وهضي معظمهم في غمارهاء يجسّد ون قيمة 
إنسانية متعالية» لكنهم يأخذ ون موقفاً سلبياً من الدين» لأن الدين قد استُلب» فقيل لهم 
إن لا مكان لهم في دائرة اللاهوت. 

هؤلاء لهم مكان في كتاب الله - العليم الحكيم - وليس في كتب الحركات 
التاسليةء لا يفمظ لله لهم حقاء بل يرفعهم إلى مقام كبير» لأنهم بوعيهم» ويسمعهم 
دبصرهم وفؤادهمء رفضوا الإذعان لما يحط من قيمة الإنسان: : «إِنَّ الّذِينَ نَ يَكُفُوُونَ بآيّات 
اله ويَفُوتَ الب بر حَق وَيَقْنُوتَ الِينَ يموت بالقشط مِنَ النّاسٍ قبَشْرَهُم بداب أليمٍ » 
(آل عمران: .)7١‏ فالذي يقتل الآمر بالقسط - ولم يقل الله مؤمناً أو مسلماً - من 
الناس. فقد وعده الله بالعذاب الأليم» وجعل الله الحكم على القاتل ولم يُنبئنا بمصير 
هذا الآخر المقتول من «الناس» حيث قتل بسبب أنه أمر بالقسطء والقسط مرتبة فوق 
العدل. و الحرية» لأن مدخل الممارسات الظالمة لا يكون إلا 
لصادرة 


حرية الناس» فمصير المقتول - أياً كان دينه - بيد الله. 


الم 


حرية الإنسان في الإسلام 


5 3 و شعت إلا عبر تسلطل: نن 
إنء وما فسك 00 م 0 
ازع لا بوشط افيها تتستداة ده يمدى ما تتسلط ؤى 
١ ١‏ 
0 5 الدع موي الام ولا فيه لي متهي لتخيير الإسلامي هر 
١ 2‏ «المرز < الاستعطابة؟ في ترك لعي 
)ر يزان الخرية» جحي من إلى مفهو م 
76 ضدها ضد الإسلام لا 
الإسلام» ومن هو هو م لأنه 
لطر تن انعا إلى مستنقع الوحل. 
فا 
ا ل لذي نعرفه أن 
الذي يقتله ولو كان مسلماً فله عذاب أليم ل وَيَفْعُلُونَ الذينَ يَأْمُوُونَ بالقشط مِنَ الثامي 
قَبََّرْهُمْ بعَذَابٍ أَلِيم » . فالتحالف مع هؤلاء الذين يأمرون بالقسط من الناس هو تحالف 
أوجبه الله بمحكم التنزيل. فإذا أفلحنا كان هديهم إلى الدين على يدناء فنجمع لهم بين 
الحسنيين . 
هذا الميزان ميزان دقيق وخطيرء فعلى أساسه يعرف المسلم إلى أين ينتمي 
سياسياً» فالله - العليم الحكيم - لا يقبل علاقات الاستبداد بين البشرء بل إن الله سبحانه 
وتعالى لا يقبل أن توصف العلاقة بينه وبين «عبيده» من البشر على قياس العلاقة بين 
مالك العبيد ورقيقه. ولعل الذين استلبوا مفهو م العلاقة مع الله على نحو ما يفهمون به 
همء العلاقة بين طبقات الملاك وعبيدهم» هم الذين دفعوا بأفوا ج كبيرة من العقلانين 
ومعحبي الانعتاق والحرية إلى خار اج دائرة الديئونة لله. ولعل من واجينا أن نأني على 
مضمون هذه العلاقة مع 


فالحرية والعدالة صنو 
الجائرة . ومن هنا فإن معركة الفرز 


الله لنبين أن الإنسان - في عبوديته لله - هو نفسه ذلك الطائر 
المحلق في جر السماء؛ بل أن دينونة هذا الإنسان لله هي أكبر فى ممحتواها حرية ووعباً 
مما جاءت به أيديولوجيات عصر الاسترة ' . 


قاق العبودي بين البشر. 


مم 


الفصل الثالث 
القطيعة المعرفية مع الإيديولوجيا 


قد ينجد البعض ثمة تعارض ما بين مثال الطير الذي يَضَربه الله خرية الإنسان وما 
بين معاني عبودية اللإنسان لربه كما تعبّر عنها الأديان في «الذل والافتقار»؛ وكما تَججّدها 
أغاط العبادات والشعائر والطقوس الحسية من سجود وركوعء في الصلاة مثلاً. 
المشكلة في هذا كله أن المعرفة الدينية قد أحيطت في مراحل التنزل المختلفة ببيئة 
«المفاهيم الإيديولوجية التاريخية» السابقة لمرحلة الانعتاق البرجوازي الفردي الليبرالي» 
فقيم الحرية لم تكن مرتبطة بالإنسان لذاته (فرداً) إلا ضمن المشروع البرجوازيء ففي 
السابق» كان يُنظر إلى هذه الحرية من زاوية ارتباطها بالوضع الاجتماعي للسيد في مقابل 
العبد. حتى إن جمهورية أفلاطون المثالية قد قيّدت هذا المفهوم إلى طبقة الملاك فقط 
في المجتمع البونات» هكذا يمكئنا أن نقول بشكل واضح إن العلاقات الاجتماعية الناتجة 
ا ل 0 
ال 7 0 0 0 الأرض. وانسحب نفس 
إن الله - سبحانه تنزّه وتقدّس - وبين اعبيده من ألم ِ 
انهم لوجي على للك 4/7 00718 0 لم يستطع المفسرون أن 


0 000 3 ة التا 
سيعاجه لهذه الإحاطة المفهومية الإيديولوجية 8 َ «الله - الملك» و«البشر 
إن 


يخنزوا بماهو خار ج ليات واقعهم الفكري لتصور العلاة ؛ 


وم 


350000 القرآن. ومما أن .. 
و ووه في قراءتهم لنتصوص القر و أن هز, 
| المفهو تنمسا 5 : 2 الع أ.. 
تَََ العبيد؟» فأخذو ع 0 ير قد ارت 3 بنوع من «القدسية» التي اضفيت 
القراءة الماضوية لم .و ... إزصرمب على المراحل الإيديولوجية المتقدمة في 
أصيح من 
00 اهم كبديل عن تلك المفاهيمء ومن هنا تتميز حدة المعركة 
يخ البشرية أن تحلَّ مفاهي عي التجديد المرتيط دائماً 
«السلفيين» وبيت أنصار ادف 
نان الماضويين الذين يسمّوت ب نا 
1 آم ع- عن إلى هذه أ تل. 
التحرر والانعتاق حين بمتد الحوار بين 5 1 البر 1 
لتحرر جو 
أووقنكء منذ القرن الغامن عشر» ونحت ضغط هيم زي 


في الفلسفات اليونانية والرومانية 


المتنامية» اضطر الفالاسفة الأوروبيون للعودة إلى جذور 0 ٠‏ 
ا جما لي 
لاحداث "قطيعة معرفية إبستمولوجية» مع تصورات إيديولوجي 2 اع.ق ِ 03 


ااا ذى يقيّد معنى الحرية بتلك 
أى ال . َِ لدم ر اللاهوتي والنظام الثيوقراطي الذي يفيد معنى لحرية بتلك 
: 2 تون ماطس ا 
المثل الماضويةء فانحسر الروح القدري بمعناه التواكلي على : حته هيم 
اللاهوتية في تميئزهنا لعلاقة العبد الإنسان (المسلوب الإرادة) غهاه الغيب» إذ لم 
تستطع المفاهيم اللاهوتية بحكم بنائثيتها الفكرية الماضوية أن تميز في هذا الغيب بين 
«الأمر» الإلهي. والذي هو مطلق ومحيط»ء وبين «الإرادة الإلهية» التي يقوّمها الله على 
قواعد نسبية» وبين «المشيئة الإلهية» التي تعّر عن السنن الطبيعية الكونية في صيرورتها 
وجدليتها الموضوعية المتحولة بحيث تصبح الحركة في الكون مدْيّأ مشيّأة ومحكومة بقواعد 
التعامل والفهم”". 
القرآن ما بين الماضي والحاضر 
حين نحلل الآيات القرآنية بما يفارق 'التفسير» الماضويء فإننا لا نشير إلى نقص 
ذاتى كان لد المفسر | 0 
0 1 -5 00 ؛ بل نشير إلى فارق موضوعي غير ذاتي يعود إلى طبيعة 
فةو « 
فق مو كل را ؛ فثقافتنا التي ندخل بهاالمعرفة الأمور غير ثقافتهم؛ ومن 


)١(‏ للعو ل 
سع حول مو ضوع الفعل الإلهى بين | ١‏ 
كتاب العالمية الإسلامية الثانية: 7 00 والنسبي والموضوعي (عالم الأمر والارادة والمشيئة)؛ راجع 


عن دار الساقي. مرجع سابقء ص 445 وما بعدهاء وسوف يه در هذا الكتاب 


كم 


القطيعة المعرفية مع الإيديولوجيا 


ونا حفظ الله القرآن «مجيداً» يمعنى الاستمرار 
متخلفاً قياساً لا 
إليوم سيبة د سيختشفت لاحقاً في هذا القران يويد كارت و 
وزقرآن #كرياً» بمعنى تد فق العطاء الذي لا ي: تر 
ميحتوى هذه المجيدية وهذا | الكوم في مكنون القرآن الذي يمطي نفسه ويظهر فم 
تعضيات العصور المتغيرة : لأفلا أَقسِمْ بَوَاقع قع النجُومٍ + ونه لَقسَمٌ لو تَعلَمُونَ عَطيمْ * 
إن دان كرح * في كتاب مَكَنُونٍ * لا يمشه إل المطهّرُونَ » (الواقعة: ه/ا-074). فهنا 
قَسَمّ بالموقع الذي تكون فيه النجوم وليس بالنجوم» بما يعني الإشارة لمواقع الحروف 
والردات والأيات في القرآن» بحيث لا تكون كلمة «همش؛ الوجدانية والقلية اممنى 
ككلمة «يلمسٌ» المادية واللخسية باليد. 0 
1 العرش الإلهي» فقند أوضحها اله: وإ فو قدت ونه # وه 
الوَدُودُ * ذو الْعرداش اللَجِيدُ * فَعَالُ با يُرِيدُ «غز انك ميرك لتر » ورعوة وقرةا» ان 
لين تفَوُوا في تَكَذِيبٍ » #* وَاللهُ مِنْ وَرَائَهِمْ مُحِيطٌ # يِل هُوَ وُذ ون مَجِيدٌ * في لَوْحٍ مَحْفُوظ » 
(البرو ج: 77-51)؛ فهو «قرآن مجيد في لوح محفوظ ». 
: جح هام ختلفة دَالَّ وحَيْنا يل الْكتَاب 
التفسير بكل مرحلة ثم توريث المراحل المختلفة: <وَائدِي أ يتا لي من هو 
الحَقُّ م مصَدًَا نا تن جه إن ال اده سير بير * ثم ورا الكتات الْذنَ اشطقيا من 
ءار 2 ١‏ 
عادنًا قث * َمنْهُمْ طَالم ل 0 د وَمِنْهُمْ سَابقٌ بالْكَيرَاتِ بِإِذْن اللّهِ ذلك هُوَ لْعَضْلُ 
١ 00‏ 
لبر (فاطر: ا ع دك المعرفة بالوحي للرسول 1 
أ »6 
5 ع » وحى من 
توقيرًء وحدد هذا الوحي للرسول امن 0 0 مابين يدي 
وق 
وكذلك حددت عية ذلك الوحي مقيداً إلى زمانه اأمصد بين 
نو لجيد بكرم الكتاب للمراحل 
١‏ : 1 الله مكنون الكتاب | ع( 
0 «حاض مك4 ثم أطلق لله 
0 الذي انقطع بخاتم النبيئين. وصف الله 
لتاريخية اللاحقة بمنطق التوريث 3 الوحي 0 سطء والسابق بالخيرات» 
8 3 ضعفاً المقتصد تو 


رية لكل العصور المتقدمة» فما نقوله نحن 


لدى فترة أو عصر معيّئّين. وجعل الله 


بح83 


570 وى وى امترطله الفعهاء على المجتهدينه د رو 
5 1 ت ار مث» قالله هنا ,ذ 
القدسة المنزهةء لا إلى كمالا الو رهته هنا يفعز ما (يريرى 
فما يشاء يأتي ضمن القيود الوضعية والشروط الأكاديية, 
8 37 8 الكتا ب . و جداد له د 1 
500-00 ِ 3 قادلية النفس المطهرة بالله مس ب بيقلبها و نها( يمس إلا 
0 آم بيصا بارادة الذى أن 
2 . 75 . عند الله وكذلك العلم به أمر يتصل بإر 6 ي انزله (تتزير 
ا 0 : اجتهادات النا ليس الضوابط الفة 0 
من رب العالمين)27. فالشرط في قبول 1 - ِ 0 بط الفقهية لمي 
ْ .- 3 3 ذْ أ هه 9 . اث لام تن 
وضعها الناس» إذ إن حقيقة الوارث تعرف يمدى ما أظهره للناس من مكنون القرآن 
الكريم بإذن ربه كما تحدّدٌ هذا الإذن في الأية رقم 77 من سورة فاطر». فموقف الفقهاء 
يجب أن يتحدد بنا ت ما يبديه | لمستنبط والمجتهد لا بالشروط المسبقة التي يذ ا 
الشروط الوضعية للاجتهاد» وهكذا حدد القرآن الموقف من هذه المسالة التي يتنازع 
أمرها الناس من دون الرجوع لرأي القرآن في ما يختص بالوحي والتوريث المستقبلر 
وعلاقات المراحل التاريخية ببعضها. 
لم يورثنا الرسول الموقر تفسيراء ولو قواار ةا تفشير اضر السو ل قاننا لا كرون 
في الحقيقة قد توارثنا إلا ما أوحي له به في نطاق تلك المرحلة من الكتاب كما أوضحنا' 
فتكون الخطورة إغلاق التفكر في نصوص الكتاب طبقاً لمناهج معرفة المراحل المتقدمة 
-حاجات 5 8 لتفسير 0 3 0 2 2 2 .- 
1 جاتهاء لأن التفسير الرسوئي سيكون أيضاً هو التتفسير المخاتم» ولن يأبه الناس لقول 
لقران بأن ذلك اله لتفسير هو لما كان بين يديه في حاضره وماضينا. فلهذا السيب لم 
يورث الرسول الموقر تفسيرا يكون بالضرورة حاتاً. 
ارتباطا بهذا السبب. وحتى لا يصا 
العلي الحكيم - لإعادة ترقيب وتبو 


فلم يشترط على الور 
أمر التوريث إلى ذاته 
وهنا «(يأمر) له ها «يشاء»» 


در الماضي الحاضر | لمتغمر عند فقد عمد الله- 
الموة يجدايات القرآن بجمعه جمعاً كاملاً فى عهد الرسول 
ثر وعلى يدهء وبوقف من الرو القد 1 التذوك 
وترقسي ا 00000 ضح ادس جبريل المكرمء على خخلاف سياق الثز 
3 ت مقدمة آيات «العل ع 1م 8 ٠‏ 
سمالا 0 / ؟ فو ضعت في الجزء الثلاثين في آخر الكتاب 
7 راجع كتاب: المحاكمية, إل . 5 


» للمؤلف 
للمؤ ؛ مرجع سابقء ص48 وما بعدها. 


القطيعة المعرفية مع الإيديونو جيا 


؟بيزت آخخر الأيات «أكمَلتُ لم ديتكم » (المائدة: 67 فو ضعت فى الجزء الساد 

ون الجمع وهذه الإعادة في الترتيب والتبويب كان لاعن تدص ب ا اا 
د -- اع ١‏ سال. 1 5 . :2 

روي 0220 والمستقبلية في لقرآن هي البشرى. وقد ساق الله هذا المعنى 9 


1 ص 0 في مواجهة 
برزين اتهموا الرسول الموقر بالافتراء حين جمع القرآن وأعاد 


ترتيب أياته: 
َإِذَا يَدَلنَا أيه مّكانَّ آيّة وَاللَهُ أَغْلَءُ عا ث1 15 70615 2 مع ره وار 2 ار 
00 20 1000م بها يتل قَالوأ نما أنت مُقْمَرٍ بل أَترمُعْ لا يغلموت * 
من َه وُوح الْقُدُْسٍ من رَبك باحق ليت الّذِينَ آمئُوأ وَهُدَّى وبترى انفد ل - 
2 2 2 - سس و وهدى وبشرى للمُسْلمين * (النئحل: 
لل-؟١١ل).‏ 
إذاء أعيد الترتيب والجمع والتبويب بأمر الله عبر جبريل إلى محمدء فالقرآن لم 
يُجِمّع بعد الخاتم الموقر كما زعم البعض بما يتناقض مع هذه الأية» فلا تبدل آية مكان 
آية إلا في كتاب كامل التبويب» ثم جعل هذا التبويب لأمرين: «الهدى»., أي وضوح 
الرؤية في ما يقال بالمنهجء و«البشرى»» وهى أمر يرتبط بحركة الزمان إلى المستقبا» 
و ي أمر يرتبط بحر : 
أمااما كان عليه من النزول منبَماً بالأسباب» فقد أوضح الله انقضاء الهدف والحكمة 
1 1 
فيه» (لِيَثّتَ الذينن آمَنُوا)» والتثبيت يعتمد على الربط بين الحدث الآنى (مُصَدًَْا لا 
بن يَدَيُه) وشعورهم بوجود الله معهم في لحظة الحدث,» وهذا أمر لم يعد وارداً بكيفيته 
تلك في زمان مستقبلي» ولذلك جاءت آية التوريث بإذن الله وبالكيفية التي شر حناها. 





)١(‏ من المعلوم أن القران تمت إعادة ترتيب آياته» بدل الترتيب الذي نزلت به على قلب الرسول (ص).؛ فهذا 
الأمر وقف من عند الله وتم على يد رسول اللهء فلو كان القرآن مرتبا وفق أسباب النزول عمسن ا 0 
١‏ : بأول مانزل ف خاو حراء وهى آيات مطلع «سبورة العلق»» ولنتم ب «اليوم 1 ا لكم ديتكم؟) 0 
رد الله على أولئك الجاحدين - لهذا الأمر - بقوله: 8 إإِذَا بَدَلْنَاآيَةَ تَكانَ آية وَاللَهُ أعلمُ يما يرل كالوا إما أنت مُفمَر تل 
ا وي و ع م ري م م "1ك (دت ارّذر: ميو أ وَهُدَّى وَبُشْرَى للْمُسْلمِينَ © (التحل: -١١١‏ 
أكرمُعْ لأ يَعلئُونَ * كُلْ تََلهُ روح الْقُدّس من رَبك باحق لِيكَبِتَ الذين امنوا وَهُدَى وَبَشْرَى ل للْمُسْلمِينَ © (التحل 


0 َ ر 1 . 3 
؟١1).‏ ففي هذه الآية أكد الله على إعادة الترتيب أو التركيب ورد على حجج الجاحدين بعلمه هو - سبحانه - في 


مقابل جهلهم لدكمه. . . فبموجب هذا التركيب أخذ القرآن وحدته ا لعضوية والبنائية» التي تشكل الإطار المرجعي 
... فبمو جب عب : 0 5 0 
لكل القضايا والمواضيع التي عالجها القرآن» فلا يمكن بحال فهم قضية من قضاياه إلا ١‏ 1 
على أساس أن 11. أوحية بوم صفها إطارا مرجعياً لأفكار موحدة لا د 3 ا ل 
بنائية القرآن 5 _, ب )١‏ .2 . ' ا الم نة إلا فى إطار النظريات المتكامله في 
5 لكرآن شبيهة للبنائية الكونية فلا مكن فهم القدانة. لبر ون وى يي 00 
ف من علم الفيزياء إلى علم الإحياء. انظر: منهجية القرآن المعرفيك؛ 


متاق 6 ص97 وما بعدها. 


ري الانسان في الرسح ) 

بشرى) وقائمة على وضوح الرؤية المنهجية 
القرآن»ء هنا 

نات البروك “يم لعرات؛ يطلق ١‏ 


3 ال بححه ث مسؤولية لازمة 2 ءَِ 
حرية 0 يطلق الله - الخلاق العظيم - قوى إبداعان 
باعوويك غير كرغ القرآت اق 


الما بتصديق ما 
الوعي الإنساني» السمع وابصر اتاد مخضا وحم -- ا 1 0 
٠.‏ - جل زر اك - 
52020 يات القرآن بمعزل عن أسباب النزول لقرآن و ته 
كت أسيات 12 ل لا تقيّد ١‏ 
العضوية» بشرى للمستقبل. بذلك د لنزول حتى لبشرى 
ال ل لا نيا وحتى لا يتقيّد فهم القرآت بالماضي فيد فع ام راد 
المستقبا ؛ ثم يحدد القرآن مواصفات الأثر الرسولي نفسه في ما يعرفه الناس بالسئة 
النبوية الشريفة ليقيّدها إلى التنزيلء فالممارسات الرسولية في قيادة حياة الدعوة تتم 
وفق مفهوم «وَالَّذِي أَوْحَيْنا إِلَبِكَ مِنَّ الْكُتَابٍ هُوَ الحَنَ مُصَدَّكًا لا بين يَدَيّهِ2: ثم يقيّد 
الله تلك الممارسات تقييداً قاطعاً بحكم القرآن فتصبح آيات القرآن حكماً على تمارسات 
الرسول الموقرء فلا ينسب إليه ما لا تصدقه آيات القرآن. 
بنص صريح يقول الله لتبيين العلاقة بين القرآن وممارسات الرسول: وما أَتْرْنَا 
َِتَ الكتات إِلا لثي لهم الي اموا فيه وَهُدَى وَرَححمَة لقم يُؤّمِنُونَ * (النحل: 15). 
فهنا قرط كد ]يله به إترال الكتاب » وهو التبيين» فالتبيين في كل أمر يعود إلى القرآن»؛ 
وبالقرآن يكون التبين (إلَّا لين لَّهُمُ): فسيّة الرسول القوولة الشريفة ليست شارحة 
آن نهائياً والقرآ 
0 نهائي والقرآن هو مرجعها والحكم عليها. . فكل حديث يُنسب إلى الرسول الموقر 
ويد رض مع القران هر أ ا 
أنه و د 0 سال الله عنهالمسلم فيما ذا أخذ به جرد الاتباع أو لمجرة 
رد في ولين: مول 2 
و تقب ها ليبن ىرن إِنَّ الت سَمْعَ م َالْقُوَادَ كل 
ع[ 5 .9 3 
أو ٠‏ كان عنُ مشولا (الإسراء: : ””). فالن 5 0 اتبا 
ما يقرّه السمء وال والفؤاى ] 7 ي يقفو هو الذي يتبع » فالمطلوب باع 
ي مقومات الودراك الواعى عند الإنسات» وليس 


ه64 


يمه المعرفية مع الا.يد يو لو جيا 


57 9 . 3 كان 01 لله ع 3 

قوى الإدراك الإنسا: 1 داضل سبيلا. ولم 

الله فوى در ني بلا دليل لوعى الا 46 . مس 
يجعل 0 ٍِ مور وميزانهاء إذ جعل القرآن حَكما 
على كل شيء» وربط به السنة النبوية» فمن حديفا*. 

د 0 لحم حديثا ينسب إلى الرسول الموقر فعليه 

بإرجاعه إلى مصدره من القرآن و الكتاب الذي أنزله الله ليبين به الرسول للنا 1 
ا قاعدة «الحرر بة» ذ 1 5 
أكد الله على قاعدة «الحرية» في النظر إلى المأثور والمنقول. 

إن أحاديث كثيرة قد نسبت للرسولء ولمن جاء بعده من الصحابة» ولم تقارن 
وذه الأحاديث ب «صحيح القرآن»: إذ بقيت صحاحاً قائمة بذاتها ورُفعت إلى مستوى 
التقديس بحيث يقفوها الناس ويتبعوها من دون علم بهاء والعلم بها وبصحتها موجود 
في القرآن. فحين يأتي مآثور يقول بأن آية قد نزلت تقول: «والشيخة والشيخ إذا زنيا 
فارجموهما»» وبآن الله قد نسخها ولم يضعها في الكتاب. فإن هذا القول يتعارض مع 
قسم الله بمواقع النجوم في تركيب آيات القرآن الكريم المكنون» كما أن هذا الحديث 
الذي يُروى في جمع الصحابة الكرام للقرآن يتعارض مع آية إيدال مواضع الآأيات 
بوقف من جبريل حين أعاد مع الرسول جمع القرآن وتبويبه (النحل: .)1١7-1١1‏ 
كما أن جمع الصحابة للقرآن كيفما افتروا عليهم يتعارض وصحيح القرآن: «الَا نُحَوَكُ 
به لسائك لتغجَل به * إن عَلَيْنَا جَمْعَهُ وَهُدَانَهُ * قَإِذًا َرَأْنَاهُ فَاتِعْ َُاتَهُ ** ثم إِنَّ عَلَيْنَا انه 
(القيامة: .)١9-1١5‏ 

فلا مجال للقول بأن القرآن قد ججمع بعد حياة الرسول با يبرر نزول آية الرجم 
لعي والشيضة إذااؤنية أي رجم المحصّ ن كما كان في التوراة» ولا مجال للقول بان 
سنّة الرسول فيها غير ما في القرآن ونصوصه الصحيحة» وقد نعلم أن اتجاها دينها - 
افكزاق السئّة النيوية عن القرآن ومابين سورة 
الموقر قد رجم خلافا لما ينص عليه 


بهذا 


بوعي أو من دون وعي - يربط ما بين 
أو آية الرجم. ويؤكد 0 الأحاديث التبوية أن الخاتم 
صحيح القرآن بالجلد فقط في #سورة النور». 
ا سي راسي 
“مارضا مع نص الأية التي ترجع كافة أحكام الرسول إلى إن ْنَا 


حرية الإنسان في الإسلام 


بجا أ أَرَاكَ اللّهُ وَلَا تكن للخائنيت حَصِيمًا؟ (التساء: 6١ع,‏ 
اس 


الْكمَاب بِالْلَقٌّ قفكم: بَيَنَ الا 
رو الله للرسول في الكتاب المنزل» فلا حكم خخارج هزر 


فالحكم الرسولي مقيّد هنا بما أ 
الكتاب» وكذلك لا سند خار ج هذا الكتاب ٠‏ : 

يت إلى الرسول حول الرجم يرجع إلى مححاولة لإيطال فحوى 
صوص اله اا اك 0 
والتخفيف» فقد جعل الله «شرعة التتخفيف 
ع ا ومن معه بالله في الجبل» ٠‏ ققال لهم الله: طعَدَابِي أُصِيبُ به من 
أغاها و عقون ونتقت كل شَيْءِ قسَأ كد يها لنّذينَ يَتَقُونَ وَيُؤْنُونَ الرَّكاةً وَالَّذِينَ هم بايّاتنا 
0 ع الذي يَجِدُوَهُ مَكمُوبًا عِندَهُمْ في التَوْرَاةٍ وَالِجيلٍ 

هُم بِالمَرُوف وَيَنْهَامُمْ عَنِ الدكرٍ َبُحِلُ لَهُمْ الصَّيبَات وَيُحَحرّمُ عَلَيْهُمٌ اللحَائتَ وَيَصَعٌ عَنْهُْ 
صَرَهُمْ وَالأَغْلالَ التي كانت َلَيهِمْ فَانّدِينَ آمَنُوأ به وَعَرَّرُوهُ وَتَصدوَة واتبفزا التُورَ الذي 
نزِلَ مَعَهُ أُوْلعِكَ هُمْ المفلخوت » (الأعراف: .)١69/-165‏ 

فالبشارة بمحمدء عليه الصلاة والسلام وعلى كافة النبيكين» هي تخفيف الشرعة 
بما فيها من عقوبات الإصر والأغلال وأن يحل للناس ما كان من بعض الذي حرم عليهم. 
فالقول بأن الرسول قد رجم ومارس نفس العقوبات الواردة في التوراة كالعين بالعين 
والسن بالسن وغيره يب يعني أن نصوص هذه الآية القرآنية لا تنطبق على الرسول الموقر. 
وبالتالي فليس هو النبي الأمي» ومن أجل تمرير هذه المكيدة قيل للناس إن القرآن قد 
جع بعد عروج الرسول الأخيرء وروت كتب الأحاديث أو كتب في كتب الأحاديث 
نفسها أمراً مد سوساً عليهاء بالقول إن آية للرجم كانت قد نزلت وخشي عمر بن الخطاب 
من إعادة كتابتهاء وأكدوا أن الرسول قد رجم يمنسوب الأحاديث . إن هذا الوضع 
برمته ما كان متيسرا لمن يكيد للإسلام لولا تعطيل حرية البصر والفؤاد. 
: بتضح كلا أن الإسلام يلغي أي سلطة معرفية؛ فلا يجعل المرجع إلا القوآن نفسه؛ 
0 0 مام )ء وذلك في موازاة مقومات الإدراك عند الإنسان» السمع والبصر 
و 3 الي قاواض و بعترية كيلة من .دوات فيود فى الى لان الإزف ازا د ول كرد 


5 
1 
ا 


043 


القطيعة المعرفية مع الإيديولو يا 
1 1 أت يَدَمَ القتامة 2 : 
وار ا وا اكاك 431 مر أما تنيجة تعظيل حرية البيرى أ 
ل الما 0 
س إلى ركام اتباعى نحت له 
هدة في جبل من الإويديولوجيات الماضوية لدرجة العمى عن مضمون الم - _ . 
القرآث» وتنسيب فعل تشريعي إلى الرسول لم يفعله. عي 
هذه المصادرة لحرية البحث هى 


يماقض حرية الإسلام الروحية فقد أدى لأن يتحو 


سيب التتخلف الأساسي عن مض 5 ن القرآن 
وكرمه ومجيديتهء فهي بالتالي مصدر في تخلف المسلمين جميعء وإتاحة الفرصة للدس 


على القرآن وإبطال علاتم البشرى بالنبي الأمي وشرعة العخفية اي بنك يها لخدن 
للشرائع السابقة التي اعتمدت على خارق العطاء كشق البحرء وخارق العقاب كرفع 
الجبل (فوقهم) وكالتشريعات المثلية (العين بالعين والسن بالسن). 
لو كان المسلمون قد أطلقوا حرية البحثء إذاً لأدركوا جيداً فقههم التشريعي 
بموجب نصوص التخفيف وبشراه الواردة في (الأعراف: »)167-١67‏ ولكانوا قد 
فهموا بالتالي معنى قول الله: «وَأَئْرلْا ِلَب الكتاب بِاللَى مُصَدّكَا با بَْنَ يَدَِْ مِنَ الْكقاب 
وناك اشكم يق با أنْرََ الله وََا تب أَْوَاءهمْ عَم اك من الح لكل علا منكُمْ 
سرْعَةَ وَمِنْهَاجحا وَلَّوْ شَاءَ الل تلك أقة وااعدة ولك اللو كل فى ما ناكم كَاسْعَبِقُوا اليْرات 
إلى الله مَوْجِعُكُمْ جَمِيعًا فَيتتفكمْ نا كُقُمْ فيه نَخْتَلِفُونَ » (المائدة: 48). 
فهذه الآية تؤكد على المسائل التالية التي كان على المسلم أن يتفهمها بحريته 
الروحية المستندة إلى مقومات إدراكه عوضاً عن اتباع ما يناقضها بتعطيل مقومات وعيه: 
أولاً- النص على هيمنة القرآن على كل الكتب السابقة» وهذه الهيمنة لا تكون 
الوعد ار في القودراة 50 ان الآمي. . 
ثانا كذ عل الله الشرعة والمنهاج «من» الناس وواقعهم» ب 0 0 
8 ع الآية جَعَلَنَا 
الشرعة والمنهاج و1 «مثالياً» فوق «الواقع »» ولذلك جا نص «لكلٌ 


حرية الإنسان في ال.س” ) 


2 اللعنن إاشعلاف التشريع العراي عن العشريعات البر عن 
شوعَةٌ وَمِتْهَاجًا 4 » فتضمن وا ده 
» الأقوام السابقة جما فيها شرم : 
ولنين في أخطر أحوال المسلمين لا يتم إلا بإطلاق حرير 
مقومات الوعي الونساني يمعزل عن «السلطة لحرن 
قراطية والتي لا تقرها حرية الإسلام بأي حال : 
المنقول من دون إعمال السمع 


اامنهم؛ أو "من 
إن تقرير مصير هاتين أ 
اللبحث المسؤول والمستند إلى 
ذات الأصول اللاهوتية والثيو 
الأحوال. تماماً كما لا تقر حرية الإسلام اتباعية الأثر 
والبصر والفؤاد فيهء وهنا كارثة مجتمعاتنا. 
إن شرائع الإسلام المخففة كما بشر الله بها اليهود ثم النصارى هي الشرائع التي 
تنتقل بالبشرية من مرحلة القيد والإصر والأغلال إلى مرحلة الانفتاح على حريات 
إنسانية وممارسات أكثر سعة ورحابة. فمحتوى التشريعات الدينية قبل الإسلام ربطت 
بالخصوصية القومية لكل جماعة بشرية» كما طبّق عليهم التشريع "من» واقع علاقتهم 
بالله. فإذا كانت العلاقة بموجب الخنوارق كذلك كان العقاب في طايعه المسي وما فيه 
من تكفيرء أما شرعة الإسلام فقد جاءت عالمية ثم مخففة لتتجه بالإنسان إلى عصور 
أكثر تقدماً في مفهومها للحرية الإنسانية ولتنظيم هذه الحرية الإنسانية وفق موجبات 
الروح»ء أي الحرية الروحية. 
قد أدى الكبت الفكري والقمع السياسي إلى تعطيل مقومات الوعي اللازمة لفهم 
مكنوث القرات» ولبع مامكن. أن يدس باللقل واللاثو على سرح لة ندياة الدغرة الرسولية 
0 الح عدم التواصل لاكتشاف معاني القرآن بكرمه ومجيديته» ثم الإغلاق 
على فهم القرآن بمنظور المرحلة الماضوية» والارتباط بتصوراتها الذهنية وإيديولوجيتها. 
قد وجد الإسلام ليعبر بالبشرية من الماضي إلى حاضرها المتجدد» ليستوعب 


الزمان وليتدا: 2 ا 
بتداخل مع مقومات التطور والتمو امد عون و لذ رن ؤؤه | 
الإنساني المتجدد والدائم بلية» ولا يتم ذلك إلا بحرية الوعي 


جو السماءء تموذ 


0 والببحث والنقد والاكتشاف. والإنسان الطائر في 
الأرة 1 
رقى للحرية. تير أن الكبت والقمع حالا دون ذلكء فانعدام 
د ١‏ 
) #اصل الإسلام مع تطور البشرية وقيم التجدد والحرية. 


اج الله 
الحرية هو | لسبب في 
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القطيعة المعرفية مع الإيديو لو جيا 


.يلو مات الإسلامية الراهنة تعيش بسبب القمع القكري كامل التراث التوراتي الذي 
إنقضى عهده منذ أن أنزلٍ ده افيح التاريخية في القرآن: «مًا يَوَدُ انْذِينَ كفَرُوا مِنْ 
يني لأكتاب ولا الم ركم أن يُترلَ عَليكُمْ من حبر من ريع 


0 
ون و النضل لقعم * ما سخ من أ يها أت بتر نه أو ليد أن تقل أذ ل 
على حل شَيْءِ قَدِيرٌ * ألم تَعْلمْ أن الله له ملك الشَمَاوَاتِ وَالأَرْضٍ وَمَا لَكُعْ من دون الله من 


َل وَل نصِيرٍ » «البقرة: 6١١-لا١٠),‏ 


جاء الإسلام ناسخاً لما مضى عالميةٌ وتشريعًء فغضب أهل الكتاب والمشركون في 


تيزل هذا المخير» ولكن الله بوصفه ملكاً للسموات والأرضء قضيٍ هذا النسخ التاريخي 
ليتواصل الدين مع حياة البشرية وتطورها ورحب آفاقها حتى يظهره ه على الدين كله 
وَعْلَىْ ماي العالم ول كرة. الكافووت والمشركون: لوَإِذْ كَالَ مُوسَى لِقَوْمِهِ يَا قوم لم 
ذُوتتي وَهَذ تلغوت أن رَسُولُ الله يكم فلا زَاهُوا أَرَحَ الله وف وَاللّهُ لا يَهْدي الْقَوْعَ 
الْفَاسقِينَ ود قال معي ابْنُ مرجم يا يني إسْرائِيَ ني وسُولُ الّهكُمْ مُصدَكًا يا تن مدي 
2 ه ده مودءً 5-2 ١ ١‏ 
منّ التّوْرَاة وم مُبَشُرًا بِرَسُولٍ يأتي من بَعْدِي اسْمُهُ أَحَمَدُ كَلَمًا جَاءَهُمْ الات قَالُوا هَذَا سخررٌ 
إىئ ١‏ 
ين * وَمَنْ أَظْلَمُ من اهتَرَى عَلَى الل لْكَذِتَ و وَهُوَ يُدْعَى إِلَى الْإسْلام وَاللّهُ ا يَهْدِي لْقَوْمَ 
الطَالمينَ * يُرِيدُونَ ليُطَفعُوا تُورَ الله بأَفوَاهَهِمْ الل مم نُوره وَلَوْ كرة الكَافِوُوتَ * هُوَ الذي 
ه ! 
َرْسَلَ رَسُولَهُ بالْهُدَى وَدِينٍ ن اللَقّ ليُظهِرَهُ عَلَى الدّينِ كله وَلَوْ كرة المُضْرٍكونَ» (الصف: 
8-6). 1 
0 2 8 4 اه كان 37 ى | 
قد رفض اليهود والتصارى والمشركون من قبل اتباع القران» وكان ذ مر 
دهم إلى مرحلة الدين العالمي والأكثر تطوراً 
شنيعاء إذ لم يتبعوا ما يخفف عنهم ويقودهم َ ليس أقل 
١‏ بعد هو 
ع خم الخرية والتقفي الوتسائية . غير أن المسلمين قد فعلوا من بعدهم 
ل ١‏ ا الو بكتاب هو خاتتم ومجيدء ووجد ليتواصل مع لتضارة 
0 ا 0 033 ثات الما 
التحجر و قف القرآن منهاء فمورو ضي 
الإنسانية» وقد أوضحنا كافة ظواهر 0 لقرآن على ظرفها التاريخي 
: 3 قد قيّدت بالقرات 
كلها (أحاديث / تفاسير / أسباب نزول)» 0 م 58 8 
المرحلي. وطلب عدم الأخذ بها إلا مقروءة ومقرو بصحيح 00 


ه94 


يؤدٌ القهر الفكري ات والاحتمالات المعرفية الإبداعية الأخرى 
فحسبء بل أدى كذلك لتعطيل كافة 


: شأنها تسييج وأسر طاقات الإنسان المرى, 
في مجال الحضارة . فعقلية القمع لاه 3 «الحرية» فى ال- ا ّ 
ا المجالات» قالفن بكافة أشكاله هو نوع من جسيد ره 7 لتصميم وفي 
00 ثة إيقاعات الطبيعة وزواياهاء فأدت إيديولوجيا العبودية 
الموسيقىء لأنه تعامل بكيفية ما مع إد 8 

: بط مفهوم التنزه الإلهي بمنع التتجسيد. فامتد المتع لإبداعية 
بمعناها الذي شرحناه إلى ربط ممهوم 0 : 
الإنسان التى تعكس تفاعله مع الجماليات الطبيعية»ء فحرّم النئحت والتصوير وضرتٌ 
نطاقاً حول الوسيفن+ وبما أن هذه الجماليات هي أصل الوبداع الهندسي والفيزيائي. 
فقد اقتصرت هذه العلوم في الخضارة الإسلامية على مجموعة من الأفراد» ولم يتحول 
العلم إلى مّسسة» حضارية متكاملة تربط مجموعة من الهيئات المتكاملة والعاملة مع 
للكتب أو الملخطوطات لتأمين نفقة حياته»ء وهو الرجل الذي نصح يبناء السد العالي 
في موضعه الخالي من أرض مصرء أما الفارابي فقد اضطر للعمل كناطور في مزرعة 
ليستفيد من السراج الزيتي وبراتب قدره درهم واحد في وقت كان معاصره أبو الطيب 
المتنبي يتقاضى آلاف الدراهم عن قصيدة واحدة يمدح يها سيف الدولة. لهذا لم تطور 
كك المرحلة تواصلا في الابتكارات العلمية بالرغم من شهادة التاريخ لأفراد كثيرين 


بالابتكار الذاتي وتأسيس علوم معروفة» والسبب منذ البداية هو قمع حرية الإبداع عبر 
مقومات السمع والبصر والفؤاد. 
ْ هذا لا بد من تسجيل ملاحظة أساسية في علاقة العرب بالذات بجائب الحرية في 
هذا الإبداع فالعرب لم يكونوا 


م سبب هذا الخلط الإيديولوجي من زاوية أنهم فد 
اعات لم تكن جزءاً من حياة العربي الطبيعية القائمة 
كلق المةامر قف ريق ميج 1 د وقد اعتمد الإسلام على 


شرّعوا بقصد لذلك. فهذه الإبد 
على البداوة, لذلك لم 
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القطيعة المعرفية مع الإيديولوجيا 


«تعريب» العرب ؛ أي البدو» حتى إنه أثر عن الرسول قوله "من تعرّب بعد الإسلام فهو 
رده أي من عاد إلى حياة البدوء وشعائر الإسلام كلها من غسل ووضوء بلماء عدة 
مرات في اليوم تحض على حياة المدينة أو القرية الزراعية حيث يتوافر الماء؛ فالعرب 
الذين خرجوا للعالم ليسوا قوى مضادة للمدنية كما ذكر بشأنهم أحد المؤرخين (إذا 
عرّبت خخحربت». فالموقف من البداعيات الجمالية والحضارية على نحو سلبي لم يكن 
اختيارا عربياء وإتما كان اختيارا خارجا عن إرادة العنصر العربىي»؛ فالمسلمون قد نقلوا 
الإرث التوارثي بكامل إيديولوجيته المضادة للتجسيد والاكاعات الجمالية والفنية إلى 
كتبهم الدينية» ولم يعترض العرب على هذه النظرة لأنتهم ظنوا في مأثورات التوراة 
والتلمود شيئاً من التراث الديني الذي يسهّل عليهم تفصيل ما يجد ونه أيضاً في القرآن» 
مع حرصهم على رفض الجواتب غير الأخلاقية. كذلك لم يصرّ العرب على تحديد 
موقف أكثر منطقية وحضارية من هذه الإبداعات لأنها لم تكن قد تداخلت بحياتهم 
أصلاً. غير أن نتائج هذا التعطيل قد انعكست في السلبيات الحضارية التي ذكرناهاء 
والتي انتهت بالمجتمعات الإسلامية إلى حالة ركود وشلل عقلي وروحي. 
نتيجة لهذا التعطيل والقمع» فإن الشرق الذي عرف بالروحانية» بالمقارنة مع 
الغرب الذي عُرف بالمادية» تحول إلى «مادية فردية»» بحكم أنه لا بديل في الشرق عن 
«التمحور حول الذات الفردية»)» في حين أن المادية الغربية قد تمحورت حول امُثّْل 
فردية ليبرالية»» فأصبح الغرب أقرب إلى الروح من اشرق المادي الفردي. 
...+ 2 . ذك نا - التركة َ فة معاز لدينا 
ا 
كتاب يجسد هذه الظاهرة بعنو . ِ 2 
العيجة #لخلةة يميه جعلت التمحور حول أي مركز اجتماعي» طبقي أو فئوي» امرا 
مستحيلاًء كذ لك فإن تداخل الأعراق عبر اتساع عالمية الإسلام ما بين المحيطين الأطلسي 
عط والهادين شرقاً قد أذئ لعف ا عل الأعراق والسلاللات بحيث يستحيل التمركز حول 
اعصبية عرقية» معينة أو تكن سلالة ما في منطقة معينة هي عصب الوجود الاجتماعي . 


يي سين 





(0) كتاب غير منشور بعد. 


هك 


حرية الإنسان في الإسلام 

عق فك اللقة والعرقية قد أدت بالضرورة للتمحور حول الفردية, 
والفزذنة:ققطة ومن هنا آراد الإسلام رفم هذه الفردية إلى مستوى الحرية الو 
بكامل التسامي الفردي» لكن ما حدث - نتيجة القهر - قد أدى إلى تحطيم ثور وق 
الإسلام» المتسامية بالفرد والانحطاط بالفرد إلى «الفردية المادية» التي تشكل 0 
حقيقياً فى كل مناحي الحياة» فنجد الاستبداد في الحكمء وفي العائلة ضد الرأر 
بالذات» والتسالن على النقدء وإصرار الجاهل على العلم والتظاهر بهء وحب الاستئثار 
بكل شيء» وعدم المشاركة الوجدانية مع الغير» فيمكن أن يموت الملايين من المسلمين 
ننيجة مجاعات أو كوارث طبيعية من دون أن يتخرك أثرياء المسلمين لإنقاذ إخوتهم إن 
القمع والفردية المادية يسودان كل مناحي الحياة في في الشرق الذي كان روحياء والنتيج 
هي طمس معالم النور القرآني الذي وُجد لتمكين الإنسان من ممارسة حريته الروحية 
بإبداع يستحوذ على مقومات الوعي لديه كطائر في جو السماء. 

هكذا قضت هذه المجتمعات على التواصل بالإسلام نحو ميلاد حضاري جديد 
للبشرية. 


العبودية لله 


قد نهى الله بشدة عن استلاب معنى الحرية الإنسانية وذلك حين حدر من ممائلة 
علاقة العبد بالعيد المسترق والمملوك للبشر فقد اعتبر الله - العليم الحكيم - هذه المماثئلة 
ضرباً للمثل بجهل: لفلا تَضْرِبُوا لله الأَمَْالَ إن الله يلم وَأَنهُْ لا َْلَمُونَ » (النحل: 0/4). 
ثم يحدد الله الفارق بين العبوديتين» عبودية البشر لله وعبودية المسترق المملوك 
الكه اببشري: صرب الله ملا عبد ُو كا لا يقد عَلَى شَيْءٍ وَمَنْ رَرَقناُ من وها حتنا 
َْيُْ مْهُ سرًا وَجهْرًا هَلْ يَسْتَوُونَ الْكَمْدُ لله يَلُ أَكترُهُْ لا يَعلَمُونَ4 (النحل: ه/0. 
اتجهت الآية مباشرة إلى التعريف الاقتصادي للبعد البشري بوصفه «قوة عمل» 
لايعلل إنتاجه (لا يَقَد رُ عَلَى شَيْء)» فالمالك البشري يملك «قوة عمل العبد» من جهة 
ويلك أن يتصرف فيها بحريته» أما إذا تصرف العبد بقوة عمله وإنتاجه (سراً أو جَهْراً) 
فقد يعتبر في عداد المختلس (سراً) أو المغتصب (جَهْراً)؛ فهنا معنى اقتصادي للعبد 
من زاوية قوة العمل ومعنى أخلاقي من زاوية التصرفء فالعبد مستلب بالناحيتين. 
علاقة الله بعبده البشري علاقة عكسية تماماء فالله هو مصدر قوة عمل للبشرية 
جمعاء: هو الخالق الذي يعطي بكرمه الذي لا يد وعطاء الله ليس مجرد رزق بسيط» 
لإما هو رزق يأّي بالحسن في كل شيء» فهنا صفة عمل ورذق الحسن»ء وكذلك 
لاعية عمل كريم يصل إلى حد استخرااج ج العسل من النحل ضمن أعقد عملية تخليقية؛ 


للا 


ون د كع في الأنعام لَعِبرَةٌ تمق شم ار 
رين © ون رات الخل وافآخ 

3 0 ل 

0 اب وم 

للا يَخرج من 5 ْ و ل 

ة تخليو حل لم 2 

0 : 
اذ فالله هنا هو مصدر العطاء الكريم والتست* لعيده البشر ي2»2 ثم تاني علاقة 
الك شري ايزاز امات الأزيت اكع كاله لمعن عو التصيرفة و ادا لما انما 
ملك لعي البعرئ ملكتية كابلة فهو الليتقق مله نبوا وجهراء فالله لاا يطعم اللبن ولا 
1 :من عير لهند قاط السَعاوَات وَالَرْضٍ وَهُوَ يُطعمُ ولا يطعم » (الأنعام: 
4 ولا ينتهي الأمر في حدود تملك الإنسان للرزق العيني وتصرفه فيه بكامل الحرية 
التي يخالف بها الإنسان تعاليم ربه (تتخذون منه سكراً)ء بل يعطي الله الأرض كلها 

للإنسان: : لِهُوَ الذي حَلَقَ لَكُمْ ما في الْأَرْضٍ جَمِيعًا» (البقرة: 59). 

كونٌ خلقه الله جميعاء وبأعقد التفاصيل» ويمطلق آيات الكرم » ثم إعطاء الإنسان 

ررح اا الصا كرا 0 

هذه القيمة “التي فك من ازا المعصية إلا لأن هذه الإرادة ال اي 

الله التعامل معهء فقد أعطي الإنسان القدرة على الأخطاء لأنه أعطى مقومات الوعي 
الإدراكي (السمع والبصر والفؤاد) ما يمنحه موجبات «الحرية المسؤولة»» فتكون 
المعادلة « خلق - مق ماره 

3 خلق مقومات 0 وعي - حرية» لتنتهي إلى )) - ( يحجب مقومات 

الوعي فينتهي الإنسا 

عي ن إلى الخطأء أو «رزقاً حسناً» يزيد إلى قوة الإنسان ووعيه فيكوا 


فاخلق يتجه لاخشبار إرادة:الإنسان بكامل الخريةء وهنذ اهو وهر الغلا 


العبودية لله 
ين امالك الإلهي والعبد البشري. علاقة تقوم على العطاء والوعى وا 
واليصرف؛ وهاه قواعد نقيضة تماماً لعلاقة المالك البشر عي واخرية 
معور الانتماء بالعبودية لله 


هنا يصيح شعور العبد البشري بالانتماء 
إرادياً حراً لأن الإنسان مقوم 


في التملك 


يي بعبيده . 


ء للعبودية الربانية شعوراً «طوعياً؟ أو 
بالوعي وحرية الإرادة وذلك خلافاً لإبداء العبودية قسراً 
ني حال المملوك للمالك البشريء فقد ترك الله الناس لممارسة حرية إرادتهم في تحسس 
العلاقة به» فلم يقايض بما خلق وأعطى ليستلب حرية الا رادة الإنسانية في المعصية» »بل 
ايلات الي ا بايا مر لوَلَو يُوَاحدُ الله الئاس بطُلْمهمْ ما مَا تَرَكَ عَلَيْهَا مِنْ 


ذا رَلَكن يُوَخَوْهُمْ إلى أجل 4- مُسَمِّى فَإِذًا جَاءً َ أَجَلُهُمْ لا يَستأَخَرُونَ سَاعَةٌ وَلَا يَسْتَْدمُودَ » 
(النحل: .)5١‏ 
هذا ما يمكن أن نصفه باحتجاب الله الغيبي عن الظهور في مجال الفعل المكاني 

مع عبيده من البشرء فاللاحتجاب الإلهي يطلق حرية الظهور المادية للإنسان» إلى درجة 

يكن أن يظهي معها الإنيسان يعظهر الربرية والتماك:الظلق للبحياة : لوَنَادَى فِرْعَوْدُ في 
قَؤْمه قَالَ يَا قو وم أَلئسَ لي مُلْكُْ مض وَعَذِه الْأنْهَارُ تجْري من تبي كلا تُتِصرونٌ 4 (الزخرف: 

)افا أدض لزغو و[ الزيؤيية الات عد م الظورر كادي لاقي احبر لكا قاني 
الاحتجاب الإلهى - المنرَّه والمقدّس - بعدم التجسد دلالة على تأكيد علاقة الحرية بين 
الإنسان والمكان ع قرار العبودية لله بحرّية الإرادة ومقومات الوعي والإدراك. 
ا ل و 7 
ل 
فالتوافقية ار ا 
هر الحكمة في خلق المثاني (ذكر / أنثى) و(حر / 


وََأبِه 
د الخ. «أكرََيِتَ مَن اتَحَدَ إِلهَهُ عَوَاهُ وَأَضَلَه َه اللّهُ عَلَى علّم وَحَهمَ عَلَى سَمْعهِ و وَجَعَلَ 
كيت َدَحَودونَ * وََانُوا ما هي إلا حَيَايًا الدّنْيَا موت 


0 ا (الجاثية: 078-177 
و 5 ب ينة: - 
نا وما ولت نا الخ وها فهخ َلك من علْم إن مم إلا لون » تادر 


متوافقاً مع حاجة الآخر» وهذا جو 


١ 


م 2 ا .ال ذاته المادية (الدهر) فخاطب الله 
أخليَ المجال المكاني فردٌ البعض (ظبً) الكون إلى 5510 1 
١‏ 2 1 ).سد عيده البشريء فكيف نضرب لله الأمثال؟ 
فيهم مقومات الوعي» جاعلا حرية القرار به 0 بسر و 
نقائص السلوك الاجتماعى والأخلاة 
0 0000 3 ك ومالكه تكمن فى مصادرة المالك 
بما أن جوهر العلاقة بين العبد البشري المملوك و : 
2 5 - ال تكوان «طيقة» الملااء 
لقا عم املو كه ققد آدى تور الروية وتراكتم إتاح العبيد إلى توت بقة» الملاك 
. ك2 . 5 ع دأأاك ‏ - 1 
التي عمدت لمزيد من الاستحواذ على قوة عمل الآخرين» وظهر ذلك بتحويل العبيد 
إلى جيوش إقطاعية ثم إميراطورية وٌُجهتِ لغزو الإقطاعيات المجاورة ومن ثم لغزو 
العالم. كل ذلك يتم والمملوك يأتمر بأمر مالكه» فهو في حال لخادب التام (أبكم)؛ 
فجمهورية أفلاطون في قمة فضيليتها ومثاليتها لم تجعل للعبيد رأياء بل جعلتهم في حال 
الطاعة التامة لمالكيهم» (كل على مولاه). هنا يشخص الله - العليم الحكيم - هذه الحالة 
بإحاطة مطلقة. 
وَصَرَبَ الله ملا جلي أَحَدُهُما أبكمُ لا يَقْدرُ عَلَى سَيْءِ وَهْوَ كل عَلَى مَوْلَاه ينما 
ُوََهَهُ لا أت بِحَيرٍ هَلْ يَسْتَوِي هُوَ وَمَنْ يَأمُدْ بِلْعَذْلِ وَهْوَ عَلَى صراط مُسْتَقِيم » (النحل: 
)١‏ أبكم لا يمهلك حرية الإفصاح عن رأيه بما يعطيه سمعه وبصره وفؤّاده. 
”) عاجز عن التصرف لأنه لا يقدر على شىء» 
0( كامل الاستلاب العبودي لولاه ٠.‏ 
هذه الصفات تجعل مالك الرقيق هو صاحب القرارء ولا يتتخذ مالك الرقيق 
قراره ر 89 0 3 ف ع -. 3 ص م 
قرارة بمحزل: عن اتوعية العلاقة "الي جعلت من خالكاً وعملت لاخر عيذ نلق 
قة «الاستغلا فلمء: : 55 7 
علاقة ل"؛ فلمزيد من الاستغلال "يوجّه» المالك عبده» فماذا يكون أمر المالك 
لعبده سوى : الأ رن .ة 1 , َ 1 1 
032 #ب رين وكمعهم واذلالهج لتوضسيع كمية العريد (أينا يورجهه لايات 
بخير) . 
الآن تأتي إلى مضمون علا 


ْ 42 

قه الله - فراضف 2< 
1 سبحانه تقذدس وتندًه - 
في هذا الإطار المحدد. فالصفا 7 5 


فت مع عبيده من البشر 
220 تتحول إلى نقيضهاء ففي مقابل البكم وتقييد 


6ك 


العبودية لله 


الافصاح » 7 الله الإنسان بمقومات السمع والبصر قوف و القلي تون مه 
الطير في جو اوه 00 العجز عن التصرف». جعل الله الإنسان حراً ومريداً 
لدرجة المعصية. 9 مقابل اللستلات العبودي لم يظهر الله مع الإنسان في الحيز 
الكوني المكاني» فاصبح الإنسان فعلا مريداً لدرجة ادعاء الربوبية واستلهام المعرفة 
المادية الجدلية للوجود. 

فالعبد بالنسبة لله قيمة أخلاقية متعالية بالوعي ومتسامية بالحرية» ثم تأتي فوارق 
الاتجاه المسلكي الاجتماعي» فمالك العبيد البشري إذ يوجّه عبيده إلى فعل من طبيعة 
استغلال الغير ونهب ثرواتهم وإهلاك الحرث والنسل والإفساد الشهواني في الأرض» 
فإن الله - تنزّه وتقدّس - يحرك عبده ويوجهه إلى فعل من طبيعة تكوين الله للإنسان 
ككائن يتعالى بالحرية والوعي والروح . فالله يوجه عبده ليأتي بالخير عبر استخدام هذه 
المقومات بشكلها المتسامي» فهل يتساوى العبد المملوك الذي حيث يوجهه مالكه لا يأني 
بخير» مع عبد الله الذي يوجهه الله ليأتي بالخير؟ بل هل يستوي عند الله الذي يأمر بالعدل 
والقسط با ينفي علاقات الاضطهاد مع مالك العبيد البشري الذي يارس بهم ضروب 
الاضطهاد؟ لاأَيْتَمَا يُوَجَهْهُ لا يَأت بِحَيْر هَلْ يَسْمَوِي هُوَ وَمَنْ َم بالْعَذْلِ وَهْوَ عَلَى صرَاط 
مُسْتَقِيمٍ ‏ «النحل: 75). 

كلاهما خاطى» الدين الإيديولوجي والفكر الوضعي: قد تمل الوضعيون الماديون 
صفات العلاقة بين الله والعبد الإنسان بمواصفات العلاقة بين مالك العبيد وأرقائه» 
فجعلوا العلاقة بالله» وهى القائمة على «الحسنى» تسامياًء كالعلاقة بين البشر في حال 
الاسترقاق القائم على التسلط والإكراه والاستعباد؛ ثم 0 الفوش العياذات 
الحسية من صلاة شوم وركوع وسجود بهذه المعاني من دون أن يدركوا حكمتها 
تأبعادها (وسنعرض لها بإذن الله). قد تَثّلوا هذه العلاقة بمعاني 

3-0 1 لا إلى قي 

ل ل اه 
في العدالة والحرية والمساواةء فصبّوا جام غضيهم 


دونية فواجهوها بمنطق 
الثورة اليورجوازية 


١١م‎ 


ء َك عدمء كن ان لمم الحثة م 0 
1 لله ما كه نَ وَتَصِفْ أَلْسِتتهُمْ الكذب ان لهم الحشتى لا جزم أربي ا 
الملاقة: ظ وَيَجَعَلُونَ لله ها 22 ل - ش 
اهم مُمْرطونَ » (النحل: ٠21‏ إلى حالة «الإفراط» هذه فى ع 
- الرحمن الرحيم ع ي كثلان 


بكل المنطق» يشير الأمر لإفراطهم في تصور هذا الأمر انطلانٌ 


:. ة الربانية» ويرجع 
الوضعيين لمفهوم العبودية الر؛ ةرو نّ) لجوهر علاقات العبيودية بين البشرء فكان 
2 نَ لله ما يكرّهود 5 ِ 
من كرههم هم 07د - إلى الحقائق «المعرفية» بروح علمي ليتبيّنوا الأمر 
الأولى» فقيل الافراط» الرجوع ! 
وبنفس قوى السمع والبصر والقؤاد. 


. أضلّهم «الدين الإيديولوجي»» فهناك دينان: دين كما 


2 يستكت 





ال لكر : التارن: 
ل 
داكي 000 3 0 الناس بأحاديث كاذية ومنسوبة فيتحول المجتمع 
لوي ل ل 1 
0 
حين قيل لهم إن الإنسان هو اعبد» الله» نظروا لمواصفات العبد البشري فحسبو 
عبد الله» وتناسوا فارق التكوين وتناسوا من هو مالك العيد المريوب» وما هي صفات 
هذه العلاقة التي لا نسبة تربطهاء معنى ولا مغزىء بعيودية ما بين البشر. 

هكذا يتبادل الدين الإيديولوجي التأثير مع الفكر الوضعي. فالدين الإيديولوجي 
بما يقدمه من دلالات نخاطئة ومنحرفة يعطي فهماً مغلوطاً ينسخ عليه الفكر الوضعي نقده 
للدين» وهو لا ينتقد في الحقيقة إلا الزوايا التي فهم بها أولئك نصوص الدين وليس 
الدين في حقيقته المعرفية وآياته الدقيقة المحكمة. هكذا يصبح الدين الإيديولوجي هو 
الأخطر على الدين من كافة الأفكار الوضعية والمادية. 

غيّب كلاهما علاقة الإنسان العبودية المتسامية إلى اللهء فحرية الإنسان «النسبية' 
تتسامى إلى الله لتكون أقرب إلى المطلق بحرية الر 


ّْ وحء غير أن ما يحد من هذا التسامي 
هو الشعور المسبق لدى كثيرين يعلك 


الفواصل الحدّية التى تستلب علاقة الإنسان بانه 


م1 


ال فالعبادات تصوّر بمنطق الجر يو والتشريعات 

ور ءر نطق التجبر والتسلط ٠»‏ فكيف ينفذ الإنسان إلى حمينة جاوز هده العختادة 
يي حقيقة العبودية لله وتساميها؟ 
ْ لم يستلب الله قط في علاقة الإنسان به معنى تلك الحرية الروحية التي رمز لها 
لالد عيحة العاف غير إن الشاع الإيديولوجي الموضوع بتصورات البشر 
إزهنية هو الذي أحلٌ الغشاوة بديلاً من الصفاء والشفافية في فهم هذه الأمورء ففهم 
الإنسان المتدين مثاله الأعلى في «نفي ذاته» بالتحول إلى موات جسدي» يعيش حاللات 
من القهر الفردي والاجتماعي والكوني. 

فعلى الصعيد الفرديء يقيّد داخله النفسي بممنوعات تمتد إلى الجماليات وكل 
أنواع الفنون والموسيقى بوصفها من أدوات الشيطان ومزاميره» وتحتل التماثيل المدحوتة 
هنا مرتبة التحريم ٠‏ 

وعلى الصعيد الاجتماعيء قد قُيّدت العلاقات إلى مجموعة من الزواجر 
والنواهي التي لم تعد تميز لغوياً بين العورة والفرج والسوءة» كما شدد على الفصل 
بين الذكر والأنثى بكيفية ججعلت معها المخاطبة من وراء حجاب» علماً بأن فقهاء اللغة 
لم يميزوا بين الحجاب والخمارء ولم يميزوا بين الجيوب والزينة» ولم يميزوا بين الزينة 
البدنية والحلي. كما لم يميزوا من قبل بين العورة والفرج 

وعلى الصعيد الكوني» لم تحلل العبادات الحسية من ركوع وسجود ضمن 
مراقيت معينة» وبعدد معلوم من الركعات» ولم تسند إلى حكمة إلهية يستبين بها المسلم 
معنى إلا الأداء توقيتاً وعددآء وكذلك سائر الشعائر التي ترتبط بتجربة الهبوط الإنساني 
من عالم الروح (حيث كان التسبيح بالأسماء) إلى عالم المادة (حيث يكون التسبيح 
الحركات)؛ ولم يربط العلماء مابين تجارب الأنبياء كماهي علاقة إبراهيم بالمكان والكعية 
والطواف السباعي قدوماً وإفاضة كسباعية السموات وسباعية الأرضين» وكذلك لم 


#نعلوا بين الإحرام وتهربة موسى في الوادي المقدس. 


1 


ع فى أصول تجارب الأ 
قد بدت وات وبي ينها توعان لا مرج لها في صو 5 نبياء من 
0 الذي تم الرسالات السماوية في المكان 
0 عالم «الأمر - الجنة» لم يكن يمارس عبادة حسية : 
إليه بأكله من الشجرة (نبات - حس) فلما هبط 
والحواس والبدن» من بعد أن كان قائماً ببُعد 


تسن ولع يدرك الناس أن آدم في 


لكنه مارسها وفقاً للحس الذي تدنى 
الروح؛ أمره الله بتعبيد الحواس التي هبط إلى مستواهاء اضو إعادات الجبيية 
ا ا ل ل لي 
الملائكة التي تعر ج بها الصلوات. فالعيادات الحسية هي من خصائص عالم «المشيئة» 
المادي لذ هبطنا إليه وليست من أصل عبودية الإنسان في مقامه الروحي حين كان في 
عالم «الأمر» حيث «(الجنة». 

إن الانسان لا يرفض ما يفهمه» غير أن السياج الايديولوجي قد صور العلاقة 
بالله تصويراً قهرياً» فاستلبت هذه التصورات حرية الإنسان» في حين أن هذه العبادات 
الحسية قد وجدت لترقية الإنسان باتجاه المقام الروحي في عالم هبط إليه حيث 5 
فيه الحواس بماديتها. علماً بأن هذه الصلوات قد وزعت توقيتاً ضمن ارتباط بالظواهر 
الكونية» فالفجر لا يكون إلا ركعتين ليمائل الانفلاق ما بين النور والظلمة» والمغرب لا 
يكون إلا ثلاثاً ليمائل «التركيب» في الشفق» والعشاء لا يكون إلا رباعاً ليمائل الاستواء 
الليلي وكذلك صلوات النهار. 

هذه أمور قد أوفاها القرآن الكريم والمكنون المجيد حقها من البحث ليدرك 
ل الادات وتفاصيلهاء وقتها يأتيها الونسان بإرادة ذاتية تجسَّد قمة 
الحرية في الأداء وليس كرها طقوسياًء فكل الأحكام الإلهية إنما تتجه بالإنسات إلى التعالي 


الروحى ملابسات واأة شعت تر .كه 000 أ 
ب اين ت واقع «المشيئة» تجاوزا لبهيمية هذا الواقع في كل الاتجاهات 


- ل ا‎ 3 0 3 ١ 

0 والأخلاقية والاقتصادية والاجتماصة» ليعود الانسان مجدداً إلى تلك 
لجنة ال كان يعمل الله ذ 06 5 3 5 3 . 0 ِِ 
8 كفا كوه اريت المسايةاعان تريقير ات «صديندد لوز إن ألا 


تَضْحَى »© (طه: 114-118). 


١١مل‎ 


قد عطلت المجتمعات الإسلامية ما بين المحيطين الأطلسى 


والهاديء في القرون 
السبعة الأخيرة » سمعها ويصرها وفوّادهاء 1 


و مقومات إدراكهاء فأبطلت الإبداع والفهم 
بالحرية الروحية؛ فحجبت ما بين القرآن وحقاتئق المتغيرات الحضارية؛ وانعكس ذلك 
على المجتمعات الإسلامية نفسها يريد من الانحطاط في كل القيمء بحتى طلتى مجتمع 
الفردية والاسيداد الذي أطلق قوى النفاق. واتخذ النفاق من مأثورات الماضي الذي 
قُدّس ستارا لعورته» حتى إن بعضهم قال لأحد الزعماء: القد أحصى القرآن كل شىء 
فلا حاجة بنا لأي معارف أخرىء لأن هذه المعارف الأخرى إما أن تكون مؤيدة لما في 
القرآن فهي إذن فضول - زائدة ولا معنى لها - وإما أن تكون معارضة فهى ضلال». 
وقد صدق هذا القائل في الشق الأول فقطء فقد أحصى القرآن كل شيء ولكن بعلم 
الله لأن القرآن مطلق لا يحيط به بشرء فتوجب على البشر أن يفهموا بكرم الله من مطلق 
القرآن المكنون لأنه كتاب «مجيد» يورث كل الأزمنة المتقدمة. 

بهذا المنطق حجرت المجتمعات الإسلامية على نفسها فأبطلت مقومات قوى 
الوعي التي كوَّن الله بها الإنسان» ويسأله بهاء فأبطلت «الحرية» بمعناها «الروحي» فحلّ 
مجتمع التخلف والنفاق» وبهذا لم تستطع المجتمعات غير الإسلامية أن تتواصل مع 
نور القرآن» إذ حجب المسلمون نور الله عن أنفسهم وعن غيرهمء فكان أن أتى الله 
ببني إسرائيل مرة أخرىء لأن الإسرائيليين كذلك قد حجبوا نور التوراة في الماضي 
عن أنفسهم وعن الناسء» فتساوى حَمّلة التوراة بِحَمَلة القرأنء كلاهما يحمل أسفارا. 
فوضعهما الله وجهاً لوجهء فقد ائتمنهما الله سوياء وخان كلاهما الأمانة من بَعد. 

قد صد الناس كثيراً عن المعرفة الدينية لأن التخلف الإيديولوجي قد ألبس على 
الحقاتق «المعرفية» فطغى «الالتزام العرقي والإيديولوجي» على «الزيمان المعرفي»؛ 
ل 
اه - 00 1 ل رت ا المقابلة للعين إذا فقئت» 
بالرجم وليس من رجم في القراث» وكيل ١ / 000 ١‏ 
#بالإذن المقابلة للأذن إذا قُُطعت» وبالسن المقابلة للسن إذا مخلعت» وهذا كله منسوح 
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زنك ف أحكام «السنّة النبوية) مر دوه 
فى شرعة القرآن التخفيفية» فدسوا مصادر لذلك في 3 1 من دون 
١‏ كا ١‏ القرآن وممارسات ١‏ 
بين العلاقة الأحادية غير القابلة للانفصام ما بين أحكام القران ومارسات الرسول 
ء. 1 لهذا التجديف الخطير الذى يبطا| بشاء ه 
الخاتم» فإذا نبه الإنسان بمقومات وعيه المسؤ ولة لهذا التجديف انطير ي يبطل بشارة 
محمد كنبي خاتم» اتهم الإنسان بالكفر وامتدت إليه يد القمع . 
هكذا أوجدوا تناقضاً بين القرآن والإنسان» فجعلوا من الحرية الفردية الليبرالية 
قيمة أسمى وأرفع من قيمة «الحرية الروحية» فاضطر الناس إلى التمسسك بالحرية العلمانية 
كبديل من حرية دينية عميت عليهم معانيها وحقائقها. فالحرية الليبرالية بمعناها العلماني 
هي التي أصبحت تحفظ - في نظر الناس - حرية الإبداع الإنساني في الحياة وحرية 
التفاعل بالمجتمع وحرية التفاعل بالكون بعيداً عن قيود الداخل النفسى. 
إن الحرية الروحية أسمى وأرفع نوع من الحرية لمن يدرك حقاتقها مباشرة 
من القرآن ومن دون توسط أولتك الذين يجعلون الاجتهاد مقيداً إلى شروط تسبق 
لاجتهادء عوضاعن أنتكون "نتائج' المجتهد هي "برهانه» على كفاءته الروحية والذائة 
بإذن الله ولا جهد في هذا المجال إلا بإذن الله. ْ ْ 
قد يتوصل الجهد. ويإذن الله أيضاًء (- 0 
الاي 35 بان ارين 30 الرويع كعد رابع حفن كوي 
. ن بالشرائع منذ عهد آدم وإلى عهد : 0 وده 
١‏ 1 الح يناك كان التشريع العائلى المنّسِرِ 
مع الروح الوافدة بأمر الله إلى الونسان من خار ج م ى 0 
: : رج ت الكو ن ' 
قد جاات من خخارج عامنا حاملة روي 7 بات الكون الطبيعي. فالروح 
6 ضصه بهاء عا 1 0 
مركزا ححياتنا وتشريعاتنا إلى ما فوق 0 3 يجعل أمانة هذه الروح 
5700 لبهيمية (النم 1 
- بإذن الله - في تلك الدراسة : / الحواس / البدن) وسناتى 
8 لد : على شرح حقائق التشريعات الى. - 9 
رح الماع كرا ١‏ ثلية التي تعتبر محوراً 
ل لمي 
"من المفترض أن يخرج كنا يةالانا.: 
من امواضع في هذا اكحاى .ا ل الانسان في الإسلام قبل كباب امون 
مى مو 7 ثلة الروحية ولكن وجدنا العديد 


بيع في كتان ء 
8 > لسريعات العائلة لزن ر 7 
قمنا بنشره أولا. 


العبودية لله 


يعد دراسة تشريعات العائلة الروحية ينفتح الطريق لدراسة تشريعات ا مجتمع 
ولروحي بما في ذلك الشرائع الحدية التي لم يفهم المتأخرون - بسبب العوامل التي 
ذكرناها - أسس تطبيقهاء وبالذات حد قطع اليد في السرقة والتي هي عقوبة لا تنال 
السارق ولو سرق إلا بأن يتوفر فيها شرط «النكال الإلهي»». بمعنى أن يسرق السارق 
من مال مصدره الله لمجتمع يقوم فيه عهد مع الله على الجهادء لا من أي مال كما فسره 
أصحاب الأموال الذين لا يدخلون الجنة إلا كما يلج الجمل سم الخياط . 
كما سيمتد بحثنا لحرية الممارسات الإبداعية باعتبار الفن نفسه قيمة جمالية تعني 
وتحمل التسامي باتجاه المطلق» لعلنا - وقتها - نكون قد أوضحناء وبإذن الله معاني 
حرية الإسلام التي نريد. وبالله التوفيق. 


